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Aproximación al Tratado del dormir 1
Estado de la cuestión
Ĵ
La vida y obra de Lope de Barrientos han merécido una creciente
atención por su importante papel durante el siglo XV en Castilla, en
distintós aspectos de los acontecimientos históricos, sociales y culturales
que le rodeaban. Ocupa un puesto en la relación de destacados
personajes eclesiásticos en la corte que fueron partícipes de la
progresiva configuración de la monarquía moderna2. Por otra parte, es
frecuentemente citado por sus trabajos en torno al pujante conflicto
converso.
Ilegué a este autor por mi interés en aquellos textos medievales
que recogen supersticiones y formas de religiosidad poco ortodoxas, bien
describiéndolas para ser practicadas, bien denostándolas. Mucho antes
de la tan citada obra de Pedro Ciruelo, Lope de Barrientos redactó tres
pequeños tratados sobre el tema. Entre ellos, el Tratado del dormir
añadía una serie de elementos especialmente interesantes, como su
importante componente de "divulgación científica", la universalidad de
las creencias que discute (los sueños) y la complejidad de este fenómeno
que, presente como está en la Biblia, se mueve siempre entre la
ortodoxia y la heterodoxia.
Las obras castellanas de este obispo, confesor de Juan II y maestro
de Enrique N, fueron publicadas en 1927 por Luis Alonso Getino ( Vida
y obras de fray Lope de Barrientos, Salatnanca, Tip. de Calatrava,1927) y
lUtilizo la denominación Trarado del dormir como título uniforme de la obra, ya
que éste es el título por el que más frecuentemente se ha citado.
ZJosé Manuel Nieto Soria, Iglesia y génesis del escado moderno en Casiilla (13b9-





















por esta edición han sido habitualmente citadas. Sin embargo, la
presentación de los textos, que se caracteriza por su falta de rigor y la
gratuidad de las modiflcaciones introducidas (reconocibles únicamente
mediante el cotejo de los manuscritos), ha propiciado que los
inveŝtigadores empiecen a preferir citar por cualquiera de las fuentes
primarias, sobre todo dada la minuciosidad que determinados análisis
requieren3. A1 mencionado volumen hay que añadir la tesis doctoral de
Claudio Galindo Guijarro, Andanzas políticas de don fray Lope de
Barrientos, leída en la Universidad Complutense^ en 1919 y publicada
en Cuenca en 1931, que tuvo una reducida circulacións.
A estas monografías hay que añadir algunos libros dedicados a
Barrientos aparecidos recientemente: la edición y estudio de Paloma
Cuenca Muñoz del Tractado de la divYnançaó, el de Ángel Martínez
Casado, fope de Barrientos. Un lntelectual en la corte de Juan fT y el de
Fernando Álvarez López, Arte máglca y hecllicerla medieval8. El trabajo
3Sirva de ejemplo el estudio de ConCra algunos cizañadores de la nación de los
conver•tidos del pueblo de Israel en B. Netanyahu, Los orígenes de la Inquisición
en la españa del siglo ,kV (Barcelona, Crítica, 1999), pp. 553-560.
^Llaudio Galindo Guijarro, Andanzas policicas de don tray Lope de Barrienros,
Obispo que Fue de Cuenca ( i 382-1469), Tesis presentada en la Universidad Central,
Sección de Ciencias Históricas, 1919. He manejado el volumen de la tesis depositada
en la Universidad Complutense ya que no he podido localizar la edición de Cuenca
de 1931. Angel Martínez Casado señala en su biografía del obispo la dificultad para
obtener tal volumen y su agradecimiento al particular que le facilitó una
fotocopia del mismó. Paloma Cuenca en su edición no cita esta fuente.
5No incluyo la edición de Juan de Mata Carriazo de la Refundición de la crónica del
Halconero ( Madrid, Espasa Calpe, 1946) cuya atribución a Barrientos se ha
refutado con argumentos de peso, que recojo en el apartado correspondiente del
estudio.
óLope de Barrientos, Traccado de la Di^^rnança de Lope de BarrienCOS, ed. y estudio
de Paloma Cuenca Muñoz, Cuenca, Ayto. de Cuenca, Instituto Juan de Valdés, 1994.
'Ángel Martínez Casado, Lope de Barrienros. Un inCelec Cual en 1a corte de Juan 11,
Salamanca, Editorial San Fsteban, 1994. Esta biografía representa una parte de su
tesis doctoral, presentada en 1992 en el Dpto. de Historia Medieval de la
Universidad de Valladolid, y que se completa con la edición de la obra de
Barrientos Clavis Sapientiae.
8Fernándo Álvarez López, Arre mágica y hechicería medieval. Tres trarados de












de Ángel Martínez Casado actualiza los estudios históricos sobre Lope de
Barrientos y reúne, y pone a disposición del investigador, una serie de
documentos de gran interés. Por otra parte, adolece de dependencia
respecto a las fuentes tradicionales mencionadas, L. Alonso Getino y C.
Galindo Guijarro (obra que tanto celebra en su introducción haber
podido conseguir), y a lo que parece ésta le sirve de pauta para sus
búsquedas documentales (testimonios que en ocasiones reconoce haber
incorporado desde dicha fuente)9.
La contribución de Paloma Cuenca es una cuidada edición filológica
del Tractado de la dlv^inança, escrito de Barrientos que a menudo
aparece en sus copias acompañando al Tratado del dormir, hasta el
punto de que han sido en ocasiones confundidas por una sola obra. Las
fuentes teóricas sobre las que Barrientos sustenta sus dos tratados son
muy similares, salvo en lo que toca a la proyección científica que ocupa
gran parte del Trarado del dorrnir. Paloma Cuenca plantea el estudio de
las fuentes en forma de pequeños capítulos dedicados a cada autor
relevante para la obra del obispo, procedimiento que he sustituido en mi
investigación por un acercamiento diacrónico a los temas, que se acerca
más a la estructura del propio texto estudiado.
En su libro Arte mágica y hechYCería medieval, Fernando Álvarez
López incluye una versión de los tratados de Barrientos, pero no se trata
de una edición críticalo sino de una transcripción del manuscrito 18.445
de la Biblioteca Nacional de Madrid, sobre el que añade de manera
9Si bien la investigación histórica no ha sido el objeto esencial de este trabajo,
cabe reseñar que no me fue posible localizar en el Archivo Histórico Nacional de
Simancas los documentos de este fondo transcritos por Ángel Martínez Casado,
(algunos de ellos ni siquiera en los índices y ficheros disponibles), lo que muy
probablemente se debe al traslado de buena parte de los documentos por las obras
en proceso en el archivo en el momento de mi visita.




espóradica variantes desde algún otro manuscrito. Sorprendentemente,
este investigador ha elegido el testimonio que transmite el texto más
corrupto con diferencia (cuestión que no parece haber apreciado), frente
al resto de copias del siglo XV (todas éstas de calidad digna; con
oscilaciones mínimasll), por ser "el más claro para su lectura y
transcripción" 12. Su estudio se circunscribe a una visión general del tema
de la magia, y no identifica a Alberto Magno como fuente principal en el
Tratado del dormir, con lo que no localiza correctamente el origen de
buena parte de las referencias en sus ñotas a la obra. A esto hay que
unir una serie de graves deficiencias en el trabajo13, con lo que puede
afirmarse que sigue sin haber una edición crítica fiable del presente
tratado o del Tratado de caso y fortuna.
A1 margen de las mencionadas monografías, la figura de Barrientos
desempeña un papel imprescindible en las lineas de investigación
abiertas en torno al papel de la Iglesia del siglo XV, en la constitución
del estado moderno y en torno a los inicios del "problema converso" 14.
Por último, cabe reseñar la digitalización para la última edición de
ADMYTE de los Tratados de Barrientos y la incorporación a la base de
datos de la Real Academia Española (en su proyecto Corde) del ms. 6401
de la Biblioteca Nacional de Madrid
El Tratado del dormir y despertar y de1 soñar y de las adivlnanças,
agiieros y profecfas se sitúa en la tensión cultural en la que Lope de
11^éase al respecto en análisis codicológico incluido en mi estudio.
12F. Álvarez López, Arte mágica y hechicería, p. 92.
13por ejemplo, la imprecisión en el estudio codicológico hace sospechar que no ha
manejado ni directamente ni en copia algunos manuscritos ( F. Alvarez López,
Arte mágica y hechicería, pp. 89-94.).
14Como se expone en los citados estudios José Manuel Nieto Soria, Iglesia y génesis
del estado moderno en Castilla (1369-1490) y B. Netanyahu, Los orígenes de la







Barrientos se encuentra inmerso, provocada por la curiosidad de un
público ^ector, cada vez mayor, por lo escrito, incluyendo amplias
parcelas de saber hasta entonces confinadas al latín y al estamento
eclesiástico, que consideraba gravemente peligroso este acceso
indiscriminado. Por otra parte, y en cierta medida relacionado con esta
circulación en romance de escritos antes poco conocidos, aflora una
obsesión latente por controlar prácticas populares, no sólo en la
Península sino en general en Europa.
Barrientos analiza el problema de los sueños (y en segundo
término, del conocimiento del futuro), desde un punto de vista primero
científico y luego teológico, con lo que pone al alcance de los lectores en
romance el tratamiento escolástico sobre la cuestión.
Un tema tan interesante como el sueño requiere ser tratado desde
las complejas implicaciones culturales que sobre él convergen y que se
manifestarían en un trabajo casi monográficamente dedicado a ello. Esta
preocupación no tendría sentido si no se ubica en la tradición arrastrada
por los sueños, y a la que implícitamente se pretende contestar.
Mientras que los orígenes del conjunto de creencias deben situarse en
fuentes clásicas y bíblicas (que los tratadistas tenían inuy presentes),
para describir la vivencia del fenómeno en la sociedad medieval hay que
acudir a las literaturas coetáneas, judía, árabe y roinance (castellana en
este caso) con su transmisión de libros de oniromancia, que pasan de
una lengua a otra (lo mismo que los intérpretes, ya que es muy
frecuente que personas de una religión interpreten los sueños de las de
otra); en esas tradiciones podemos encontrar el relato de las visiones




















Dado que el texto estudiado responde a una línea científica, hay
que comprender cuál es el concepto de este fenómeno que los eruditos
manejan y qué posición ocupa dentro del modelo ñsiológico. Aunque
esta obra se remonta a unas fuentes muy concretas; pára comprender el
sistema médico y filosófico en que se sitúa hay que trazar un panorama
más amplio que los pocos tratados citados por don Lope. Resulta
imprescindible descubrir los elementos clave de la fisiología y psicología
medievales, ya que entre ambas, y en constante referencia a ellas, se
enclava el problema.
Una vez descrito el modelo, puede entrarse de lleno en el acervo
medieval de los conocimientos sobre el sueño: el material es amplísimo,
sus autores y escuelas han merecido abultados estudios. Por ello, en el
correspondiente apartado sólo se seleccionan los autores pertinentes
para el Tratado del dormir. Alberto Magno (con preferencia sus
comentarios a Aristóteles, más que su Summa de creaturYS) vertebra
esta sección; las otras autoridades figuran como fuente y en la medida
en que están relacionadas con é115. Se añade, como contrapunto
teológico, a Tomás de Aquino, quien a su vez sigue profundamente
vinculado a la escuela aristotélica.
Desde ahí, el estudio se desplaza hacia la preocupación religiosa
respecto a los acontecimientos oníricos, y se remonta al sentido original
del Tratado del dormir en tanto que obra contra las supersticiones.
Dornúr y soñar deliinitaban un espacio del que podían partir, o en el que
podían manifestarse, una serie de pecados: la adivinación, el ensueño
erótico, la pereza.
15Las citas. latinas figuran traducidas en nota cuando no están explicadas en el



















Para la edición de este texto procedí con una metodología
heuristica, sirviéndome de las principales fuentes de referencia como
punto de partida: desde las más tradicionales obras de Nicolás Antonio y^
Simón Díaz a la ^ibliography of 41d Spanlsh Texts (o últimamente
BETA16). En la introducción se incluye un estudio`de los testimonios
localizados que llevan a la constitutio sremmatis y a la elección de un
codex ^optimus. La edición se presenta con paginación propia y se
acompaña de un cuadro de variantes y de notas.
Este trabajo se sustenta únicamente sobre la collano codicum, sin
que haya sido supeditado a ningún otro presupuesto previo. Con ello me
refiero a la filiación de testimonios propuesta por Paloma Cuenca para su
ediciónl^. I7icho stemma no resulta aplicable a la presente obra, a la que
el Tracrado de la divinança suele acompañar, por dos motivos: el
primero, porque coloca en un punto esencial del esquema el único códice
que recoge aisladamente el Tracrado de la dYVlnança; el segundo, porque
una detallada recensio me lleva a establecer las ramas principales de
forma diferente a la planteada por ella.
Con estas conclusiones he seleccionado el codex op^imus, de
acuerdo con la citada collario, para su transcripción, y sobre él he
introducido mínimas correcciones desde las restantes fuentes, en
respuesta a obvios errores de copista; en éste y los restantes aspectos,
he aplicado los más habituales criterios de la edición crítica para la
presentación de obras de este periodo.
16g^A (Bibliografía Española de Tex[os Antiguos en <http://sunsite.berkeley.edu/
PhiloBiblon/BETA/>), mantiene actualizadas sus entradas, a diferencia de
Bibliography oP Old Spanish TexC (Charles Faulhaber et alii, Madison, Hispanic
Seminary of Medieval Studies, 1984).





















Sobre los citados libros de Paloma Cuenca Muñoz y Ángel Martínez
Casado, -de gran interés, he tenido oportunidad de señalar algunas
matizaciones relevantes relativas a Lope de Barrientos y su obra, que
pasa por alto Laurette Godinas, como se desprende de su reseña "A
propósito del Tractado de la Divinança de Fray Lope de Barrientos (Una
edición reciente de Paloma Cuenca Muñoz)" aparecida en ^ncipir 18.
Para la redacción del estudio, no me he limitado a un acercamiento
filológico, sino que he incorporado a la investigación los planteamientos
de la historia de la cultura como linea complementaria, lo que me ha
llevado a superar el estrecho marco de los autores citados para
profundizar en el sustrato teórico y en el contexto de referencia de los
asuntos tratados, lo que considero imprescindible. Con los materiales
obtenidos he elaborado la que pretendo sea una visión de conjunto de la
problemática abordada.
18Laurette Godinas, "A propósito del Traccado de la Divinança de Fray Lope de
Barrientos (Una edición reciente de Paloma Cuenca Muñoz}" Incipi ^ XVI (1996),
pp. 223-239. Estas matizaciones resultan especialmente necesarias en los aspectos






I.1.1 La trayectoria ascendente de Lope de Barrientos
Así introduce Diego Hernández de Mendoza el linaje de los
Barrientos en su famoso ^ibro de armas y nobleza de ^spañal:
EI comienço y prinçipio de los Barrientos fue el Reyno de León. Acaesçió que
uno de aquel linaje hera gran monrero el qual yendo con el Rey a monte saltó
un gran puerco montés y syguiolo el Rey, y sus monteros no acudieron a él
salvo aquel de Barrientos; y tanto lo syguió que el puerco se lançó en una
grande espesura de una muy texida yedra, y entrados en pos dél allí los dos lo
mataron y allí hallaron que hera un antiguo edifiçio de lugar cerçado cuyo
muro (quej hera muy grueso demostraba aver seydo çibdad. Tanto plazer ovo el
Rey de aver acabado su monteria que dixo al compañero que le pidiese merçed,
el qual no demandó otra cosa salvo que le diese aquel lugar a do av^a muerto
aquel puerco, y aquello y de más le hizo merçed, y ésta es la çibdad de Astorga. Y
de aqueste proçedieron después tres cavalleros hermanos, los quales por
grandes vandos (queJ se sostuvieron en el Reyno de Leon el Rey los ayró dél y
aportaron a Ledesma. Y allí aquel tienpo hera un cavallero muy poderoso y rico
de hazienda que se llamava Gonçalo Ruiz de Ledesma, conoçiendo quien aquellos
heran los casó con tres hijas que tenía, y asy ay allí asaz de aquel Iinaje, ay casa
iDiego Hernández de Mendoza, Libro de armas y nobleza de Fspaña. RAH 9/5541,
fol. CIIIIr. Sobre este autor cdstellaiio de finales del siglo ^V se tienen muy pocos
datos. Prueba del gran é^ito que tuvo su nobiliario es que se conservan de él en
torno a cuarenta copias manuscritas inéditas (sobre este autor y su obra se está





















de mayorazgo que es señor de un lugar que se 11ama Serranillos. Ovo un
perladó en es[e Reyno de Castilla que dixeron don Lope de
Barrientos que fue frayle de Santo Domingo y maestro del Rey don
Enrique quario y fue gran tienpo obispo de Cuénca. Y trayn por ármas
un escudo amarillo con una fraysa en lo alto denCro del escudo azul con una
horla blanca con tres cruçes de Alcantara verdes por quanto el primer maestre
que ovo en Alcántara fue deste linaje y están estas cruçes 1as dos en las esquinas
de lo al to del escudo y]a terçera ayuso en la punta y por [oda la otra horla aspas
amarillas y porque fue del escudo todo çercado de yedra verde y esto por el 1 ugar
do mataron el puerco.
Los estudiosos de la vida de don Lope de Barrientos2 discuten dos
posibles fechas de su nacimiento: la de 13 82, fecha defendida por Ángel
Martínez Casado y Paloma Cuenca Muñoz3, y la que transmite el
Cronlcón de Valladolid4, es decir, 1395. A favor de la primera fecha se
2Aparece también mencionado como Lope de Medina antes de acceder a la dignidad
episcopal; vid. Crónica de Juan I1, en Cayetano Rosell ed. Crónicas de los Reyes de
Castila, BAE, LXVIII, Madrid, Atlas, 1953, t. II, p. 475: "a Fray Lope de Medina por
Maestro del Príncipe".
3Ánge1 Mártínez Casado, Lope de Barrientos. Un intelectual de la corte de Juan II,
Salamanca, Editorial San Esteban, 1994, y Paloma Cuenca Muñoz ed. Lope de
Barrientos, EI "Tratado de la Divinança" de Lope de Barrientos, Cuenca, Ayto de
Cuenca, Instituto Juan de Valdés, 1994. Estos investigadores siguen el parecer
expuesto por Diegn dP C'nlman.^rP Ĉ ^ Histol-;a de la insigne ciudad de Segovia,
Segovia, Academia de Historia y Arte de San Quirce, 1969 [1637], pp. 584-592; J.
Amador de los Ríos; Hiscoria crítica de la literatura española, Madrid, 1865, t. 285;
Luis Alonso Getino, Vida y obras de fray Lope de Barrientos, Salamanca, Tip. de
Calatrava, 1927, p. XVII; Juan de Mata Carriazo ed. Refundición de la Crónica del
Halconero, Madrid, EspasaCalpe, 1946, p. CXXXIII; R. Hernández, en la entrada que
dedica a Lope de Barrientos en el Diccionario de historia eclesiástica de Fspaña,
Madrid, I, 1972, pp. 194-195; Gonzalo Díaz Díaz, Hombres y documentos de la
Filosofía Española, Madrid, CSIC, Instituto de Filosofía "Luis Vives", 1980, vol. I, pp.
52G-527.
4Doctor de Toledo, Cronicón de Valladolid, 1333-1539, Madrid, Viuda de Calero, 1948
(Ed. facsímil: Valladolid, Grupo Pinciano, 1984), p. 14. Recientemente esta fecha ha
aparecido en la última edición de la obra de Alonso de Palencia, Gesta
hispaniensia ex annalibus suorum dierum collecta, de Brian Tate y Jeremy





















encuentran los datos sobre la actividad de Barrientos en Salamanca: la
docencia^ de Teología, que él habría impartido en el convento de San
Esteban de dicha ciudad (y no en la universidad salmantina como se ha
creído tradicionalmente5), y su probable participación, también como
teólogo, en la redacción del L1bro Sinodal de 1410 en Salamanca^.
Por otra parte, a favor de la fecha de 1395 se encuentra la
identif'icación como padre del futuro obispo de Pedro Gutiérrez de
Barrientos, quien murió en una emboscada tendida por los moros, el 21
de octubre de 1407, durante la campaña de Fernando de Antequera en
Andalucía. De este Pedro Gutiérrez de Barrientos y su compañero dice
Alvar García de Santa María que" mas como heran mançebos, nuevos en
el pelear con los moros, tovieron que, por yr aína adelanre, heran por
ende más esforçados""^. Es poco probable que este "mancebo" tuviera a
su vez un hijo nacido en 1382 (que a la fecha de 1407 contaría ya con
25 años).
Ángel Martínez Casado8 no descarta por esto que don Lope naciera
en 1382, fecha más coherente con su actividad en Salamanca, sino que
rechaza la identificación de Pedro Gutiérrez como padre del obispo, para
considerarlo, en todo caso, como un pariente cercano9.
$Vid. el artículo de Nicasio Salvador Miguel, "Los magisterios de Lope de Barrientos,
I. II magisterio docente" (en prensa).
óTexto estudiado y publicado por Antonio García y García, Synodicon Hispanum,
vol. 4(Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1987), pp. 176-292. Sobre esta
participación vid. del mismo autor, "D "Liber synodalis" salmantino de 1410" en
Iglesia, sociedad y derecho, Salamanca, Universidad Pontificia, 1987, pp. 436-438.
^Alvar García de Santa María, Cl-ónica de,Juan 11 de CasCilla, Bib. Colombina, Ms. 85-
5-24, f. 67v.; cfr. Carriazo, I<efundición,.p. CXXXN.
gÁngel Mártínez Casado, Lope de BarrienCos, pp. 18-19.
^Este punto de vista no está unánimemente aceptado y se continúa citando la fecha
de 1395 como la del nacimiento de Barrientos (por ej. como ya he mencionado, en
la última edición de la obra de Alonso de Palencia, GesCa hispaniensia ex





















Don Lope se ordenó dominico en el convento de San Andrés, en
Medina del Campo, su ciudad natali^. Estudió en el colegio de San
Esteban de Salamanca, donde llegó a ser maestro en Teología, y fue
catedrático de Prima en ese convento ya en 1416; ĉomo há señalado
Nicasio Salvador Miguelil.
En 1429 fue nombrado maestro del príncipe Enrique y esta noticia
representa la primera documentada de su relación con la Corte12.
Ostentó tal cargo durante diez años, al que, por lo menos desde 1434,
añade el de Confesor Rea113; como ha estudiado José Manuel Nieto Soria,
quienes ejercieron esa labor durante el siglo XV se convirtieron en
figuras clave de su época, consejeros y, a menudo, privados de los reyes:
Por otra parce, hay que reconocer en la cotalidad de los confesores reales de
la época trasrámara cómo su acceso al cargo fue, ante codo, resulCado de su
capacidad y mériros en el plano incelectual y religioso. Si bien es verdad que,
tras ser confesores, muchos ascenderán rapidamenre en la jerarquia
eclesiásrica o en los cargos polícico-administrarivos como consecuencia del
impulso regio, su posición como confesores reales suele ser, Cal como se acaba de
indicar, consecuencia de su propia valía individual, lo que ya da indicio de que
se trarará de personajes ex[raordinariamenCe activos, con gran eapacidad de
iniciaciva y que, por Canro, cuando adquieren una determinada responsabilidad
políCica o edesiástica suelen desracar de modo bien significarivol4,
lOJuan de Mata Carriazo, en su edición de Carrillo de Huete, Crónica del Halconero
de ,Juan 11, ed. y estudio por Juan de Mata Carriazo, Madrid, Espasa Calpe, 1946, p.
C^YXV.
11Nicasio Salvador Miguel, "Los magisterios de Lope de Barrientos, I. El magisterio
docente".
12Carrillo de Huete, Crónica del Halconero de ,Juan If; Carriazo, Refundición, p. 83;
Crónica de Juan 11( BAE, LXVIII), p. 475.
13^tá asentada una quitación de 14.000 maravedíes por tal cargo en AGS, Mercedes
y Priv. leg. 1, f. 73v., cfr. José Manuel Nieto Soria, Iglesia y génesis del esCado
moderno en Castilla (3 369-1450), Madrid, Fditorial Complutense, 1993, p. 146.








Como muestran las crónicas, desde el primer momento queda claro
que el espacio de actividad de don Lope estará al lado del Rey y no en
las sedes episcopales que irá ocupando y que recibe como pago por sus
buenos oficios, por lo que obtiene las dispensas de realizar
personalmente la visita a su diócesis 1 s. ^
Lope de Barrientos, acompañando al Príncipe, se incorpora a la
Corte en 143816, y ese mismo año recibe su primera silla episcopal,
Segovial^, prueba de la inmediata valoración que se hizo de sus
servicios. Esta incorporación se producía en el inarco de la creciente
tensión en torno a Álvaro de Luna, para quien la facción contraria
solicitaba el alejamiento de la Corte, y junto con el de una serie de
figuras cercanas tanto a don Álvaro como al Rey18, entre las que se
encontraría don Lope19. En tales circunstancias, a la vista de los
crecientes debates según la Crónica del Halconero20, en 1440 se retira a
Turégano, a pesar de que Juan II deseaba retenerlo consigo. Inicia, así, la
que será constante en su vida: separaciones y regresos a la corte, a
menudo apresurados, según la coyuntura política
Este desplazamiento supone claramente el punto final del
magisterio que hubiera ejercido hasta entonces sobre el Príncipe, que el
Rey pretende paliar mediante el nombramiento de Barrientos como
15^^icente Beltrán de Heredia, Bulario de la Universidad de Salan^anca, Salamanca,
Universidad, 1966, vol. II, pp. 433-43^: recibe licencia para solventar la visita a su
diócesis, obligada por su cargo, mediente un procurador.
1GCarrillo de Huete, Crónica del Halconero, p. 256; Crónica de ,Juan II ( BAE, LXVIII),
p. 549.
17Beltrán de Heredia, Bulario, vol. II, p. 457.
1sMartínez Casado, Lope de Barrienros, p. 29.
19Figuras de las que se dice "que secretamente tenían la vía del Condestable",
Crónica de Juan 11 (BAE, LXVIII), p. 558. Luis Suárez Fernández, "Los Trastámaras
de Castilla y Aragón en el siglo XV", en Historia de Fspaña de Menéndez Pidal,
Madrid, Espasa Calpe, 1982, t. XV, 3a ed., pp. 159-163.




















Canciller Mayor del Príncipe, cargo más simbólico que efectivo21. II
Halconero, que tiende a ensalzar la figura del obispo, encuentra en este
distanciamiento el origen de la supuesta futura falta de rectitud del
Príncipe:
De la partida de esie obispo se siguió gran deservicio e daño al Rey e al
Prlncipe, por quanro le renía muy bien criado e doccrinado. E como el Prínçipe
era moço, allegó a sy otros moços de su hedad, por consejo e vsança de los quales
se junCó e so1Có a muchas cosas que no eran su serviçio, según que después fue
vis ro22.
Desde Turégano, señorío episcopal que en este periodo alcanza su
mayor protagonismo, se dedica a gobernar su diócesis segoviana, labor
en la que incluye la celebración del sínodo ese mismo año23. IIige como
centro de su actividad Turégano, y no Segovia, porque con la ciudad las
relaciones del obispo nunca fueron fluidas24.
II Rey llama al obispo en 144125 para que sea, junto con Fernán
López de Saldaña, mediador a favor de su privado frente al Rey de
Navarra, pero no obtuvieron ningún compromiso, y los Infantes atacaron
militarmente a Álvaro de Luna en sus tierras2ó. En este momento, no
sólo los Infantes y una facción de los nobles se oponían al Condestable,
sino incluso la Reina y el príncipe Enrique estaban en conflicto con don
21Carriazo, Refundición, p. CXLVII.
22Carrillo de Huete, Crónica del Halconero, p. 335.
23Antonio García y García, Synodicon Hispanum. Madrid, Biblioteca de Autores
Cristianos, 1993, vol. 6, p. 381.
24"De él [Barrientos] dice Colmenares que 6iempre es[aba en Turégano sin querer
entrar en Segovia> ( allí estaba su peor enemigo, el marqués de Villena)" según
Victoriano Borreguero Vírseda: "Juan Arias Dávila y Turégano" en Angel Galindo
García ed., Segovia en el Siglo ,YV. Arias Dá^^la: Obispo y Mecenas. Salamanca,
Publicaciones Universidad Pontificia, 1998, p. 117.
25Carrillo de Huete, Crónica del Halconero, p. 365.
2óCrónica de ,Juan II (BAE, LXVIII), p. 578. Luis Suárez Fernández, "Los












Álvaro y el Rey. Lope de Barrientos actúa de nuevo como mediador en
nombre de Juan II, a petición de la Reina y el Príncipe que le prefieren
como interlocutor. En estas circunstancias, Barrientos transmitirá al Rey,
por una parte, la propuesta de que sean las reinas castellana y
portuguesa junto con don Enrique los encargados de decidir en el
conflicto, y posteriormente, las peticiones del rey de Navarra y su
hermano27.
A pesar de los intentos de negociación se desata el conflicto y el
Rey es retenido en Medina del Campo28. Desde ese momento
permenecerá aislado de sus colaboradores (por supuesto de don Álvaro),
sobre todo después de que Barrientos le desaconsejara violentamente
someterse a las condiciones que se le imponen:
F1 obispo le respondió jal reyJ que si todo eI mundo le desamparase, que anre
perdiese e1 reyno e muriese solo con la espada en la mano que non fazer cosa
can desonesra e de ran mal exemplo. E por esca causa nunca lo quiso fazer. E
acaCando este obispo que según esio la es[ada era peligrosa, pidió liçençia a1 rey,
e aquella noche se parrió para Turégano, villa suya29.
De nuevo se retira a Turégano y no a Segovia, ciudad que
pertenece al Príncipe, lo que le dificulta aún más al obispo la relación
con su sede episcopal. Ese mismo año el Papa aprueba que Barrientos
intercambie su obispado con el de Juan de Cervantes: Ávila3o.
II Príncipe también apoyó al Rey de Navarra en Rámaga, en 1443,
cuando se expulsa a los partidarios del Condestable y de la causa real, y
27Crónica de Juan fI (BAE, LXVIII), p. 585; el compromiso alcanzado se recoge en
Crónica de ,Juan 11( BAE, L.X^'III), pp. 58i-606.
23Martínez Casado, Lope de BarrienCos, p. 32.
29Carrillo de Huete, Crónica del Halconero, p. 420.




















se somete al Rey al Consejo Real de Castilla31. Pero Barrientos consigue
convencer a don Enrique de que debe respaldar a su padre y encontrar
la forma de liberarlo32. Mientras consiguen la ayuda de don Alvaro y
otros nobles, Barrientos sirve como abogado y mediador para que se
consolide la lealtad entre el Rey y su hijo. Esa concordia se plasmará en
forma de pleito-homenaje realizado secretamente, aunque en presencia
de los que vigilan al Rey, para lo cual el obispo trama un discreto
engaño, en el que están confabulados ambos interesados, como narran la
Crónica del Halconero y la Crónrca de Juan I733.
Lope de Barrientos tiene un papel destacado en la organización de
la oposición annada al rey de Navarra y sus partidarios y será quien se
reúna con el rey, una vez haya huído de la prisión de Portillo3¢.
L7ada la nueva situación, el Rey de Navarra se retira de tierras
castellanas. II Rey y el Príncipe van tomando las ciudades que habían
pertenecido a los Infantes de Aragón. Barrientos, responsable del
Consejo, fue probablemente organizador de las subsiguientes Cortes en
Bui-gos, celebradas en octubre de 14443 s.
En pago a sus servicios, Barrientos había recibido diversas
inercedes, de las cuales seguramente la más notable había sido el
ofrecimiento del obispado de Compostela:
31Crónica de Juan II (BAE, LXVIII), p. 613. sobre el "golpe de Estado de Rámaga" vid.
Luis Suárez Fernández, "Los Trastáinaras", pp. 176-177.
32Carrillo de Huete, Crónica del Halconero, pp. 435-442. Crónica de ,Juan II (BAE,
LXVIII), p. 614-615.
33Carrillo de Huete, Crónica del Halconero, p. 45^; Crónica de ,Juan I I ( BAE, LXVIII),
p. 617. Luis Suárez Fernández, "Los Trastámaras", p. 178.
3^Crónica de ,Juan II ( BAE, L.XVIII), p. 623.









Embió a decir a Don Lope de Barriencos, Obispo de Ávila, que acordándose de
los servicios que le había hecho, quería supJicar al Santo Padre que le
proveyese de aquel su Obispado3ó,
Sin embargo, sin que se conozcan los motivos, rechazó este último
(don Lope pretexta "que en su vejez no había voluntád de ir a Galicia"37)
y, al pasar tal cargo al obispo de Cuenca, que era gallego, Barrientos
ocupó esta sede3S, si bien su labor principal sigue estando en la Corte,
donde permanece.
Acompaña al Rey de cara a la confrontación, que se gesta en
Olmedo tan pronto como expira la tregua pactada, a la vez que negocia
con los representantes del Rey de Navarra en nombre de Juan II. Don
Lope mantuvo tales conversaciones los días que fue necesario para
ganar tiempo, hasta que llegaran las fuerzas del Maestre de Alcántara39.
Aun después de su llegada, se inantenían ciertas negociaciones pero, de
forma no prevista y a partir de una escaramuza, se desencadenó la
batalla entre los ejércitos acampados^0.
El obispo participó en la batalla con sus propios hombres armados.
A partir de esta acción y de la victoria obtenida, don Lope, como otros
participantes, recibe otra serie de remuneraciones. Juan II ya le había
ido entregando sucesivas rentas y señoríos, y la facultad de constituir
3^Crónica de Juan 11 (BAE, LXVIII), p. 625. Figura también en Carrillo de Huete,
Crónica del Halconero, p. 456.
37Crónica de Juan 11(BAE, LXVIII), p. 625.
38Martínez Casado, Lope de BarrienCos, p. 38.
^9Crónica de juan II {BAE, LXVIII), pp. 627-628.
4oSobre la batalla de Olmedo vid. Luis Suárez Fernández, "Los Trastámaras", pp. 181-
183. En apéndice aporto un interesante relato del episodio, puesto en boca del rey
Juan II y dirigido a Alvaro de Luna, que por primera vez se transcribe. Figura en
un Privilegio rodado por el que Juan II de Castilla hace merced a don Alvaro de
Luna de la villa de Alburquerque, con título de condado, y los castillos de Azagala
y la Codosera, fechada en Toledo, 1445, noviembre, 28 (Madrid: Biblioteca de

















mayorazgos, una disposición de sus riquezas que el obispo también verá
autorizada por vía eclesiástica41.
I.1.2 El reinado de Juan II tras la batalla de Olmedo
La concordia y unidad entre Juan II y su hijo se mantuvo poco
tiempo tras la batalla de Olmedo y los interminables periodos de
disputas entre Rey y Príncipe, y las repetidas labores de mediación de
Barrientos (siempre en representación del Rey), se reanudan. Poco
después de la batalla, el príncipe Enrique se retira a Segovia con la
exigencia de que le sean devueltas sus fortalezas, petición que obtiene
con mediación de su preceptor42. En septiembre del mismo año, durante
un nuevo conflicto, la intervención de Barrientos no resulta suficiente y
el propio Rey debe desplazarse para recuperar la paz familiar43. Lo
corisigue por poco tiempo, ya que va a cometer lo que su hijo
considerará una grave intromisión en la gestión de Toledo: destituir a
Pero López de Ayala, que era responsable de una serie de
irregularidades, y entregar el gobierno de la ciudad a Pedro Sarmiento44.
Para apaciguar la situación se reúnen los habituales representantes:
Barrientos entre los del Rey y Pacheco entre los del Príncipe4s.
41Varios de estos documentos con remuneraciones asignadas por el Rey han sido
publicados por Ange1 Martínez Casado en la citada obra.
42Crónica de ,Juan II ( BAE, L..^CVIII), pp. 630-631. Luis Suárez Fernández, "Los
Trastámaras", pp. 187-188.
43Crónica de Juan fI (BAE, LXVIII), p. 636.
44Crónica de Juan II ( BAE, LXVIII), p. 638.










En 14461a tensión entre padre e hijo y sus respectivos hombres de
confianza se mantiene hasta el punto de que está cerca de desatarse la
batalla entre las fuerzas de Álvaro de Luna y Pacheco4G. Don Lope ^
vuelve a estar entre los negociadores que representan al Rey frente a los
del Príncipe y se alcanza la denominada "concordiá de Astudillo", que
restablecía las buenas relaciones entre padre e hijo47.
Eŝe año muere don Gutierre Álvarez de Toledo, el arzobispo de
Toledo, sede que, por lo que parece, Juan II tenía prometida a su
confesor y que quedaba vacante en el mejor momento para que se le
recompensaran así tantos buenos servicios48. Sin embargo, Alvaro de
Luna la consigue para uno de sus familiares, empleando todos sus
recursos49. Fue muy comentado, y se interpretó como consecuencia de
tal desaire el que don Lope abandonara entonces la corte y se retirara a
su diócesisso. En Cuenca emprende una labor de organización que
incluye la celebración de un sínodo, en el que promulga el mismo libro
que en el de Turégano: el sinodal salmantino de 1410s 1.
Durante 1447, Nicolás V le concede la bula que le permitirá
construir su hospital en Medina del CampoS2. Ese mismo año, Pedro
Manrique se proclama Maestre de Santiago con el apoyo de los reyes de
4óCrónica de ,Juan II ( BAE, LXVIII), p. 641.
47Crónica de ,Juan 11 (BAE, LXVIII), pp. 641-650. Luis Suárez Fernández, "Los
Trastámaras", pp. 189-191.
48Carrillo de Huete, Crónica del Halconero, p. 470.
^9Carrilo de Huete, Crónica del Halconero, p. 470: "cosa a la que el Papa fue muy
difícil de traer".
50Carrilo de Huete, Crónica del Halconero, p. 474.
51Antonio García y García, Synodicon Hispanum, vol. 6, pp. 176-293.
52Beltrán de Heredia, Bulario, vol. III, pp. 9-10. Martínez Casado incluye este
documento en su estudio, pp. 225-226. Sobre el hospital vid. Eugenio Fontaneda
Pérez, "El Hospital de La Piedad y San Antonio Abad o del obispo Barrientos" (en
Eufemio Lorenzo Sanz coord., Historia de Medina del Campo y su cierra, Valladolid,
Ayto. Medina del Campo etc, 198G, vol. I, pp. 431-450), incluye las constituciones





















Aragón y Navarra; de esta forma se revitaliza el conflicto, que contará
con especial relevancia en Cuenca, cuyo Guarda Mayor, Diego Hurtado de
Mendoza, es suegro de Pedro Manrique$3. Por este motivo el Rey le
retira la guarda de la ciudad y se la entrega a su obispo, junto con
podéres para tomar las medidas que considere necesarias$4.
Este traspaso de poderes se produjo de forma conflictiva,
materializada como sucesivas escaramuzas hasta que Diego Hurtado
abandona la ciudad y se retira a Cañetess. No por ello desaparecieron los
ataques de menor o mayor intensidad a la ciudad, hasta el punto de que
se solicita la intervención del Rey. Juan II, ya en 1448, responde
insistiendo en que Barrientos debe mantener su control. Ese mismo año,
Álvaro de Luna instauraba en Toledo un impuesto para responder al
costo de las continuadas hostilidades, que merece mención por sus
graves repercusiones posteriores.
II punto álgido del conflicto en torno a Cuenca se alcanza en 1449,
cuando la ciudad tiene que defenderse de una invasión de tropas
navarras bajo el mando del príncipe Alfonso, hijo bastardo del rey Juan
de Navarra, ayudado por los de Hurtado de MendozaSó. Mucho tiempo
después Alonso de Palencia, desde una perspectiva muy distinta,
resumirá así el conflicto:
Spes huius occupationis ortum habuit a factionibus simultatibusque Didaci
Furtado de Mendoça infensi Aluaro de Luna et fratris Lupi de Barrientos
episcopi Conchensis, qui non ut partes Aluari foueret - immo potius aegre
53Martínez Casado, Lope de Barrientos, p. 43.
S^Archivo Municipal de Cuenca, actas de 1447, leg. 191, exp. 3, f. 41v., cfr. Martínez
Casado, p. 43.
S^Hay un resumen de este conflicto en la Crónica de ,Juan 11(BAE, LXVIII), pp. 653-
654.
5óCrónica de,Juan II (BAE, LXVIII), pp. 662-663; Carrillo de Huete, Crónica del









potentiam eius ferebat - uerum autem ut in illa Conehensi urbe preferretur
Didaeo-Furtado precipuam ob nobilitatem aniiquitatemque familiae predito
seditiones percitauerat, fauoreque regio conciliauerat sibi subsidiariam opem
praesidiaque firmauerat aduersus presidium arcis natura munitissimae.
Quamobrem acciuit Didacus Alfonsum filium regis Nauarrae ex concubina
genitum uirum strenuum tali genitore dignissimum57.
Ante la situación se había pedido ayuda a don Alvaro de Luna y la
llegada de sus fuerzas hace huir a los que estaban atacando la defensa
de Cuenca. Ese misino año, Barrientos sale de su diócesis, más que
probablemente para tomar cartas en los acontecimientos que tenían
lugar en Toledo^8. Allí, en 1449, estalla una sublevación contra Álvaro
de Luna, con la carga impositiva como uno de los motivos iniciales59, y la
violen^ia se canaliza en forma de ataques contra los conversos, quienes
se supone respaldan al validoó0. Éste intenta acceder a Toledo y
5'Alonso de Palencia, Gesta hispaniensia ex annalibus suorum dierum collecta, de
Brian Tate y Jeremy Lawrence, Decas 1,, Lib. ii. b, vol. I, pp. 59-60: "Le dieron
esperanzas de tornarla las facciones y bandos de Diego Hurtado de Mendoza,
enerl^igo de Álvaro de Luna, y del obispo de Cuenca fray^ Lope de Barrientos. Fste,
no por favorecer a la parcialidad del maestre - al contrario, mal sufría ^u poder -
sino por alcanzar en la ciudad de Cuenca la ventaja sobre Diego Hurtado, poderoso
por la nobleza y antig^edad de su familia, había provocado sediciones. Obtuvo con
el favor real fuerzas auxiliares, y fortificó puestos contra la guarnición de la
ciudadela, inexpugnable por naturaleza. Por tanto, Diego Ilamó en su socorro al
hijo del rey de Navarra .4lfonso (de Navarl•aJ, nacido de una de sus concubinas,
bravo guerrero muy digno de tal padre."
S$Sobre esta serie de acontecimientos vid. la monografía de IIoy Benito Ruano, Los
orígenes del problema converso, Barcelona, El Albir, 1976. Varios manuscritos
recogen narraciones de estos hechos junto con escritos redactados durante el
proceso, sirva como ejemplo el muy interesante manuscrito 2041 de la Biblioteca
Nacional de Madrid: Succesos en la ciudad de ?'oledo conh-a los conbersos desde el
año de rnill y quatrocientos y nuebe, que incluye además de la narración los textos
de la Instl•ucción del Relator- (ff. 11r.-17v.) y la Respue_^ta del Bachiller Marcos
Garçía de Mora (ff. 18r.-35r.), pero no incluye Contra algunos cizañadores de la
nación de 1os convertidos de Israel, a pesar de que señala Martínez Casado, Lope de
Barri en tos, p.109.
S^IIoy Benito Ruano en Los orígenes de1 problema converso, p. 22.
60IIoy Benito Ruano en Los orígenes del problema converso, pp. 22-23. Luis Suárez





















controlar la situación, pero desde la ciudad se le avisa de que no se le
permitirá entrar, y otro tanto sucede con el propio Juan II, que intenta
llegar a ella y es recibido como enemigoól.
El Príncipe apoya a Pedro Sarmiento que encabeza a los
sublevados, y se acerca con tropas, momento en el que el Rey se retira
para evitar un enfrentamiento directo. Sarmiento se proclama alcalde y
promulga su Sentencia-estatuioó2, con la que legaliza la persecución
llevada a cabo, texto que envía al Papa junto con el redactado, como
respaldo, por Marcos García de Mora, apodado "Marquillos" 63. En Roma,
el cardenal Juan de Torquemada impedirá que los documentos de los
sublevados lleguen al Papa6^. En septiembre Nicolás V escribe
condenando los sucesos^s y en octubre el Principe acuerda devolver la
ciudad a su padre en el plazo de un añoóó.
Como parte de la campaña en oposición a Pedro Sarmiento y
Niarcos García de Mora, Fernán Díaz de Toledo, el Relator, redacta La
61 Crónica de ,juan fI ( BAE, LXVIII), pp. 663-665.
62Pedro Sarmiento, Sentencia-Estatuto, publicada por Eloy Benito Ruano en Los
orígenes del problema converso, pp. 85-92. Sobre esta figura y texto vid.
Netanyahu, Los orígenes, pp. 332-347.
6^Marcos García de Mora,
.4pelación contra los herejes, (conocido como EI
memorial del Bachiller "Mar-quillos de Nlazarambroz") publicada por IIoy Benito
Ruano en Los or^ĝenes del problerna converso, pp. 103-132. Sobre esa figura y
obra, vid. Netanyahu, Los orígenes de la Inquisición en la España del siglo ^'V,
Barcelona, Crítica, 1999, pp. 441-464.
6^Este famoso cardenal Torquemada redactó su propio estudio sobre el problema de
la persecución a los conversos: Ti-actatus contra madianitas et ismaelitas, ed. N.
López Martínez y V. Proaño Gil, Burgos, Publicaciones del Seminario
Metropolitano de Burgos, 1957, serie B, vol. 2, pp. 39-13G. Sobre la actuación de
Juan de Torquemada, vid. ed. cit. pp. 28-35, Benito Ruano Los ot-ígenes del
problema converso, pp. 51-52 y Netanyahu, Los or-ígenes, pp. 381-390. Amplia
bibliografía sobre este destacado personaje aparece en la ed. cit. de su Tractatus, p.
7, y en R. Hernández, "Teólogos dominicos españoles pretridentinos", Repertorio
de Historia de las Ciencias Eclesiásticas en España, Salamanca, Instituto de Historia
de la Teología Española, 1971, vol. 3, pp. 189-202.
GSSobre la decisión papal vid. Benito Ruano Los orígenes del problema converso,
PP• $1-52.





















Instrucción del Relator a Fray Lvpe de Barrientos^^, texto con el que
demuestra la ilegitimidad de la persecución a los conversos, para
enviarlo a quien considera su mejor valedor. II obispo hace suyas las
razones expuestas por el Relator y con ellas redacta Contra algunos
clzañadores de la nación de ^os convertidos del pueblo de Israeló^.
Barrientos se desplaza a Toledo, para actuar en contra de la
revuelta anticonversa desatada. Fue probablemente él quien con^^enció
al Príncipe para que cambiara su actitud ante lo que estaba sucediendo,
y de ello le acusará Marcos García de Mora. Con el cambio de inclinación
del príncipe Enrique cambia la suerte de los sublevados y Pedro
Sarmiento es expulsado de Toledoó^.
A1 año siguiente, 1450, el ámbito de actividad de Barrientos vuelve
a Cuenca; don Enrique había encomendado su guarda a Juan de Haro^o y
Barrientos la cede creyéndolo orden del propio Juan II; peY-o la recupera
poco después según las instrucciones que recibe por carta del Monarca' 1.
Seguramente poi- solicitud de Barrientos, el Rey pasa en 1452 la custodia
del castillo de Cuenca a don .^lvaro de Luna, retirándosela a Juan
^^Fernán Díaz de Toledo, Insrrucción del RelaCor a Fray Lope de Barrienros, BNM
Ms. 2041, ff. 11r. -17v. En la edición de Alonso de Cartagena, Defensorium uniracis
chriscianae (Madrid, CSIC, 1943), M. Alonso incluye la presente obra del Relator,
("Instrucción del Relator para el obispo de Cuenca a favor de la nación hebrea",
pp. 343-356), pero se limita a copiar el texto de Fermín Caballero, Noticias de la
vrda, cargos y escriros del DocCor.4lonso Díaz de A7onialvo, Madrid,1877.
^8Lope de Barientos, Conrra algunos cizañadores de la nación de los convertidos del
pueblo de Israel, publicada por L. Alonso Getino, o. c., pp. 181-204. La comparación
entre ambas obras figura en B. Netanyahu, Los orígenes, pp. 556-558.
69Crónica de Juan II ( BAE, LXVIII), pp. 670-671; Netanyahu, Los origenes, pp. 1003-
1006.
7^Archivo Municipal de Cuenca, actas 1449 leg. 191 exp. 7, f.65r-v, cfr. Martínez
Casado, Lvpe de BarrienCOS, p. 48.
^lArchivo Municipal de Cuenca, actas 1450 leg. 192 exp. 1, f. 28v-30v, cfr. Martínez





















Hurtado de Mendoza, que había conseguido conservarla como parte de
su antiguo poder sobre la ciudad72.
Frente a los bandos que se habían consolidado en estos años, la
lealtad de . Barrientos se muestra directamente h^iciá el Rey, más que
hacia su hombre fuerte; posiblemente de ahí que sea difícil ubicarlo
durante en los momentos más graves de la caída de Álvaro de Luna73.
Este desapego contrasta con su papel durante la crisis de 1443-44, en la
que encabezó el grupo que restituiría al Condestable el poder y haría
posible la victoria en Olmedo7^. Barrientos parece haber estado en la
línea de Álvaro de Luna sólo en tanto que éste representaba la defensa
del Rey frente a terceros, pero no hay pi-uebas de una filiación personal
con el valido.
The Hiscoire du Connétable has a sCriking Cale oF how Barriencos rurned up
just afrel- rhe verdict, having been decained by ilnpor[anc business in his
diocese, and made a passionace but unsuccessful appeal on Don Alvat•o's behalP.
No orher source records ir, and ir is mosr unlikely ro be crue75.
Durante el periodo del proceso a don Álvaro, Barrientos había
recibido el encargo de Nicolás V de reformar la orden doYUinica en
España,^^ con lo que había motivos para que en esos momentos
estu^^iera alejado del Consejo Real, al que, sin embargo, sería llamado
poco después, para ocupar junto con el prior de Guadalupe el cargo de
^ZNlartínez Casado, Lope de Barrrencos,p. 55.
^^Sirva como ejemplo de la confianza que había existido entre ambas figuras una
frase de la Crónica de ,Juan 11 (BAE, LXVIII), p. 620, "[El CondestableJ embió
mensagero propio suyo al Obispo de Avila [Barrientos] de quien mucho se
fiaba".
74Nicholas Round, The Grearest Man L/ncrowned. A srudy of che fa11 of Dbn Alvaro
de Luna. London, Tamesis Books Limited, 1986, p. 208; sobre la prisión y muerte de
don Alvaro, Luis Suárez Fernández, "Los Trastámaras", pp. 207-211.
^^Nicholas. Round, The Grearesi Man L^ncrowned, p.207.





















principal consejero del Rey77. No hubiera recibido tal responsabilidad,
según opinión de Nicholas Round, de haberse implicado directamente en
la defensa de don Álvaro^s.
Ni Martínez Casado ni, como éste cita, las últimas investigaciones
sobre Álvaro de Luna79, permiten señalar la postura^del obispo frente a
los acontecimientos que estaban teniendo lugar:
Si, cvmo sugieren las crónicas, juan II hacía riempo que quería disiancial•se
del condescable, quizá Lope también esruviera de acuerdo. Seguramente cambién
le debió afeccar el enceral•se de 1a criminosa muerre dada a Pérez de Vivero.
colnpañero en tancas negociaciones de Lope, que fue el aconCecimien[o que
provocó el apresamienCo de don Álvaro y el inconcenible procesv que le llevó al
cadalso. Pero no renemos el menor indicio que nos permita ver si se manruvo al
margen, si alencó y hasCa qué punCo su caída o si se esforzó por evrCar1a80.
En 1453 don Álvaro es ejecutado81, y Bari-ientos ve claramente
acrecentado su poder político y religioso: cóino se relacionan ambos
hechos abre un interrogante sobre el sentido que la muerte del valido
tuvo para don Lope. En 1453 es nombrado visitador de los dominicos
pará la provincia de Españas2, y en 1454, junto con el prior de
Guadalupe, Gonzalo de Illescas, es llamado a Á^rila para ser Consejero
77Crónica de Juan 1I ( BAE, LXVIII), p. 692.
^sNicholas Round, The Grea[esC A1an Ltncrowned, p.207.
'^El m^s reciente estudio, posterior a la biografía de Martínez Casado, es el de José
Manuel Calderón Orte^a, Álvaro de Luna: riqueza y podel• en la Casiilla del siglo
^'t ; Madrid, Centro Universitario Ramón Carande, 1998, c^ue acompaña de un
volumen documental: Álvaro de Luna: colección diplomárica, Madrid, Universidad
Rey Juan Carlos I, 1999.
sOMartínez Casado, Lope de Barrientos, p. 56.
R 1Crónica de ,Juan II ( EAE, LXVIII}, p. 683.





















Reals3. Tuvo poco tiempo para permanecer en tal puesto al lado de Juan
II: el rey-muere el 21 de julio y el 23 sube Enrique N al trono^^.
I.1.3 El reinado de Enrique IV
Barrientos e Illescas, en su calidad de albaceas del Testamento real
(fechado en V alladolid, 8 de julio de 1454) s$, tienen que deseinpeñar
únportantes misiones, tales como la custodia de los Infantes, Alfonso e
Isabel, y la Reina ^riuda, la administración espiritual del maestrazgo de
Santiago, del que era titular Alfonso (la administración inaterial quedaba
en inanos de Juan de Padilla), y la de consejeros del nueVO Rey. Poco
tiempo iban a retener tales papeles los dos religiosos, cuyas relaciones
C011 este Rey no pueden equipararse a las que mantuvieron con el
anteriorg^. En 1456 don Enrique obtiene del Papa Calixto III la
administración del maestrazgo de Santiagos'. En 1457 Barrientos figura
en la sesión del Consejo Real (jurando fidelidad a Enrique N8s) y ese
misnlo año celebra otro sínodo en Cuenca en el que promulga algunas
disposiciones anexas al anterior sínodo4^.
S3C1-ónica de Juan fl ( BAE, LX^%III^, p. 692.
S^Crónica de Juan II ( BAE, LXVIII), p. 692.
SSTesramen[o del Rey de Castilla don ,Juan II, documento núm. XLVI en Memorias de
don Enr•ique IV de CasCilla, Madrid, Real Acedemia de la Historia, 1835-1913, pp.
111-125.
S^J. M. Nieto Soria, Iglesia y Génesis, pp. 138-139. Martínez Casado, Lope de
Barri en ros, p. 62.
S^Con fecha del 10 de enero de 145,', Enrique consigue por concesión pontificia las
rentas de los maestrazgos de Santiago y Alcántara. J. Rius Serra, Regesro ibérico
de CalixCo Ifl, Barcelona, 1947, t. I, pp. 439-444.
SSEI 23 de marzo de 1457, cfr. Luis Suárez Fernández, "Los Trastámaras", p. 229.
S^De este libro sinodal se encuentra una copia manuscrita en Valladolid, Biblioteca





















Durante 1458 Miguel Lucas de Iranzo alcanza un destacado papel
politico como Condestable90. Era hombre afín a Barrientos y de quien
probablemente esperaba apoyo dentro de la Corte frente al poder de
Pacheco91. Sin embargo, por esta rivalidad, Lucas de Iranzo tiene que
huir, en principio a Valencia y posteriormente a Cuenca y Jaén; aunque
apartado de la Corte, se mantendrá fiel a Enrique IV. Ese mismo año,
seguramente también como consecuencia del enfrentamiento con
Pacheco, Barrientos es cesado como Canciller Mayor92.
II año 14E^2 se pide a Barrientos que levante el entredicho que,
según los documentos93, habría impuesto a la ciudad de Cuenca, para
permitir la adecuada celebración del nacimiento de la princesa Juana.
Cuenca sigue sufriendo la inacabable disputa entre Barrientos y Diego
Hurtado de Mendoza9^. Ese mismo año renuncia a su cargo como
confesor del Rey (aunque conservará ese título en la documentación) en
favor de Pedro dé Villacastín, prior de Riomoros^s.
90E1 nombramiento aparece en Diego Enríquez del Castillo, Crónica de Enrique N,
ed. Aureliano Sánchez Marín, Valladolid, Secretariado de Publicaciones,
Universidad, 1994, p. 158. Tal ascenso aparece razonado por el Rey: "A ĉordándose
el rrey que algunos grandes de su rreyno se avían confederado para prendello,
queriéndose rremediar contra lo semejante, para tener mayor seguridad en su
estado y estar con menos rreçelo de lo tal, acordó de sublemar algunos de sus
criados e hasellos grandes onbres", ed. c. p. 158.
91Lope de Barrientos figura como mediador entre 1`^iguel Lucas de Iranzo y el rey
Enrique, cuando se ve desplazado del favor real y abandona la corte en Hechos del
Condescable don Miguel Lucas de Iranzo (Juan de Mata Carriazo ed., Madrid,
Espasa-Calpe, 1940, pp. 28-30).
92AGS: Escribanía de Rentas-Mercedes, leg. 42, f. 5, cfr. Martínez Casado, Lope de
Barri en ros, pp. 285-286.
93Archivo Municipal de Cuenca, actas 1462 leg. 195 exp. 4, cfr. Martínez Casado,
Lope de Barriencos, p. 69.
94Vid. Martínez Casado, Lope de BarrienCos, pp. 75-79, según la amplia
documentación conquense transcrita por Claudio Galindo Guijarro en "Andanzas
políticas de don Fray Lope de Barrientos Obispo que fue de Cuenca (1382-1469)",
Tesis presentada en la Universidad Central, Sección de Ciencias Históricas, 1919.
95AGS, Escribanía de Rentas-Luitaciones, leg. 4, f. 45 5-456, cfr. Martínez Casado,





















Crecen los conflictos en torno a la figura del Rey, con varias
tentativas de Pacheco, ya Marqués de Villena, de retenerle para
recuperar el poder^^, mientras que algunos nobles se alían para proteger
al infante Alfonso que dicen estaría en peligro de muerte. Cuenca recibe
vai•ias cartas de Enrique N en las que se a^^isa de posibles ataques, y la
ciudad jura lealtad al Rey97 mientras Barrientos es llamado de nuevo a
la Corte.
En septiembre, Villena y otros nobles hacen llegar un docuYnento a
Enrique IV en el que se adhieren a la causa de Alfonso^s. Ante tal
situación, Barrientos en las Cortes de Valladolid hace una encendida
defensa de una respuesta armada, según la Cr-ónica de Enrique iV de
Diego Enriquez del Castillo99:
I' con^o el obispo de Cuenca era entre todos ellos el más anriguo y de más
Iecras, que en los rienpvs del rrey dvn ^uan, su padre, av7a cabido en la
governaçión del rreyno. Todos conformes dixeron que a él perCeneçía hablar
primerv; e asy,. Comada Ia habla, dixo que su vocv era que su alresa no viniese con
ellos a partido ninguno, salvo en rodo caso dalles la baralla, y que sería syn
dubda vençedor por quarro rr-asones...100
Razones que no convenciaron al Rey, que no era partidario de la
lucha y, como recoge la crónica:
Enronçes el obispo como era osado, rrespondióle con poca paçiençia y dixo:
"I'a he cvnoçidv, señvr-, }j veo que vuesrra altesa no a gana de rreynar
paçificamenCe ni quedar como rrey liberCado, y, pues no quiera defender su
^ODiego Enriquez del Castillo, Crónica de Enrique I1 ; p. 158.
`^7Archivo Municipal de Cuenca, actas de 1464, leg. 196, exp. 2, ff. 109-110, cfr.
Martínez Casado, Lope de Bar•rientos, p. 72.
94Diego Enriquez del Castillo, Crónica de Enrique IV, pp. 220-222.
^^Diego Enriquez del Castillo, Crónica de Enr7que N, pp. 223-224





















IlOnl'1'a ni ^rengar sus ynjur'ias, no esper-e rreynar con gloriosa fama, de ranto
vos çercifico que desde agora quedaréys e1 más abatido rrey que jamás uvo en
España y arrepenriros, es, señor, quando no aprovechar•e""101,
II punto de vista de los que proponen una negociación, encabezado
por el rey Enrique, se impone y se inician conversaciones que culminan
con el nombramiento de Alfonso como príncipe herederolo2.
La ciudad de Cuenca, en 1465, ruega a su obispo que regrese, pero
en el camino Juan de Haro, junto con gente de Villena, le interceptan y le
llevan preso, priinero a Uclés y luego a Belmonte. L)esde su ciudad se
inicia la correspondencia con que se reclama su liberaciónio3. Esta
cuestión se añade a los diversos conflictos que afloran en torno a
Enrique N y cuya m"axima expresión se materializa el S de junio en la
"farsa de ^vila" 104. Relata Alonso de Palencia los personajes y lugares
que se oponían a la simbólica destitución del Rey:
In prouincia Tagirana A^aioriCum eC in superioribus huius prouincie
Tagitanae partibus Conca, nam episcopus Lupus de Barrienios semper fuerar
emulus marchionis partesque comiris Albae libentius sequebaturlo5,
II obispo fue retenido durante casi un aiio, si bien en condiciones
respetuosas a su condición. En 1466 ya está en Cuenca, dedicado a los
problemas de la ciudadio^, y alli pasará prácticamente el resto de su
101 Diego Enriquez del Castillo, Crónica de Enrique It ; p. 224.
lo2Diego Enriquez del Castillo, Crónica de Enrique IG; pp. 226-227.
103Este cautiverio y las gestiones realizadas por la ciudad de Cuenca para
conseguir la liberación figura en las actas del año 1465 del Archivo Municipal de
Cuenca, publicadas por Claudio Galindo Guijarro, cfr. Iviartínez Casado, Lope de
BarrienCos, pp. 74-79.
104Relato de la Farsa de Ávila en Diego Enriquez del Castillo, Crónica de Enrique N,
Pp.236-237.
lOSAlonso de Palencia, Gesia hispaniensia, Decas I, Lib. vii. 9, vol. 11, pp.309-310:
"En la cvl^^arca de1 Tajo se opuso A^adrid. y en la alra ragirana Cuenca, porque e1
obispo Lope de Barrienros siempr'e había sido rival del rnarqués y prefería seguir
el parCido del conde de Alba."
106Martínez Casado, Lope de Barriencos, p. 79.
^
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vida. Alfonso, asumiendo prerrogativas de i-ey, retira algunas
retribuciones a Barrientos por no haber acudido a su llamada
soberanalo7.
Durante 1468, don Lope redacta una serie de ^disposicioñes en las
que podría verse cierta voluntad de cerrar asuntos abiei-tos: i-enuncia a
su cargo de oidor en la Audiencia, y a los beneficios vinculados a tal
cargo, en favor de su familiar Alfonso González de Toledo108. Otorga
constituciones defmitivas para su hospital de Santa María de la Piedad
en Medina del Campolo^ y ordenanzas que su ciudad jura junto con la
lealtad a Enrique I^'llo.
La muerte del obispo se pi-oduce el 30 de mayo de 1469.
En aquesCe medio Cienpo murió dvn Fray Lope de Barrienios, vbispo de
Cuenca, y fue dado a don .llnronio de Véneris, obispo de León, y el obispado de
León al docror de i%érgara, procurador de1 rrey en corte rrvmana111,
107AGS, Escribanía de Rentas-Ivlercedes, leg. 6, f. 70, cfr. Martínez Casado, Lope de
Ba rri en Cos, p. 80.
108AGS, Escribanía de Rentas-Mercedes, leg. 64, f. 176, cfr. Martínez Casado, Lope
de BarrienCos, pp. 293-295.
1o9Archivo Histórico Provincial de Valladolid, Fundación Simón Ruiz Envito, H-
204, cfr. Martínez Casado, Lope de BarrienCos, p. 89. Vid. Eugenio Fontaneda Pérez,
"II Hospital de La Piedad y San Antonio Abad o del obispo Barrientos", art. cit.
110Archivo Municipal de Cuenca, actas 1468, leg. 198, exp. 2, ff. 58v-59v, cfr.
Martínez Casado, Lope de BarrienCvs, p. 81.





















I.2 La obra de Lope de Barrientos a la luz
de su biografía
Si la obra de cualquier autor resulta siempre inseparable del
molnento y lugar en el que v^ive, en Barrientos esta premisa alcariza su
máxima expresión, ya que su producción escrita es un elemento más de
su participación activa en los acontecimientos. Por ello, resulta
conveniente analizar los textos a la luz de determinados aspectos de su
biografía, que con este fin se retomarán a continuación.
Sus obras cuentan con objetivos concretos e inmediatos (aunque su
contenido sea válido de manera permanente), casi podría decil-se que
conyunturales; este acercamiento pragmático a la literatura concuerda
con la personalidad del obispo tal y como ésta se manifiesta en las
noticias que nos han llegado. De los documentos históricos se despl-ende
una imagen muy definida de don Lope como hombl-e leal, decidido y
diligente, descrito repetidas veces en situación de tolnar la voz e
increpar CÓI110 y a quien C011S1deI'a OpOI'tu110. Benjamín Netanyahu
recoge fielmente esa ilupresión:
Dvn Lope de Barrientos era un hombre en permanence esrado de ser-vicio, en
cuya persona se fundían una excraol-dinaria capacidad en varios campos y
muchas de las cualidades rípicas de los grandes hombr-es. Ei-udiCo y ceólogo,
orador e historiador, fi-aile dominico y hombre de mundo, don Lope er-a además
cornperence diplornáCico y esradista de caCegoría. Dotado de gran sagacidad, valor
inrrépido, e indudable celo pairiócico, el obispo se encon[ró en más de una





















vez, cuando la corte o el reino se enfrentaban con una gran crisis política,
aparecía don Lope en e1 turbulento escenario aportando su eficaz ayuda112,
Juan de Niata Carriazo lo describe como uno de los personajes Illás
influyelltes de la politica castellana de mediados del XV. Según este
autor:
Secundó con habilidad y valentía al condestable don Álvaro de Luna en su
política de exaltación del poder rea1, aunque fuera hipotecado por el
condestable; y quedó resentido porque no le dieran en su oportunidad la mitra
de Toledv, desdeñando la de Santiago113,
Su repetida presencia en cada conflicto, en cada negociación, así lo
demuestran; sin elllbargo, la atención que merece en las crónicas es Inuy
desigual. En la historia de Alonso de Palenciall4 apenas apal-ece
Farrientos en funciones políticas v7nculadas a la Corte, y acciones en las
que tuvo un papel destacado aparecen, sobre todo, atribuidas a otros
prelados. Resulta soI-prendente, por otra parte, el ellipelio de tan parcial
cronista (cuyo principal objetivo es cubrir de vergiienza a Enrique IV)
por ofrecer una luz favorable sobre la figura del obispo de Cuenca,
quien, sistelnáticalnente, ocupa la posición contraria a la del escritor en
los acontecinlientos descritos. De ahí la OI111S1ÓI1 de £al-I-leritOS en
Inomentos en los que desempeñó un importante papel, o la directa
manipulación de sucesos y palabi-as, que le pernlitan finalmente dejarle
más allá de la crítica:
111Benjamin Netanyahu, Los vrígenes, pp. 358-359.
I I_ Juan de Mata Carriazo, introducción a la Refundición de la Crónica del
Halconero, p. XV. Carriazo atribuye esta obra al obispo e interpreta que, con la
Refundición, don Lope pretende justificar sus actividades. Sin embargo, en el
testo hay poco interés por su figura, salvo en momentos concretos, y no es creíble
que Lope sea su autor, como se señalará al fiilal de esta sección.
114Alonso de Palencia. Cl•ónica de Enrique I^ ; introducción de A. Paz y Melia,





















Frater Lupus de Barrientos episcopus Conchensis (qui Cheologiae professor
et apprime peritus quondam deputatus fuit ut doceret Henricum, sed disciplina
frustra adhibita est quin a puericia adeo studeret obscenitatibus, ut sepenumero
fateretur acclamaretque doctor illum discipulum natum ^ fuisse ad regni
totiusque Hispanie desolationem atque ignominiam gentis, et marchio ueritus
tanti uiri audaciam confestim post sublimationem Henrici dedit operam ut
expelleretur a curia115.
Barrientos actúa con frecuencia como hombre de conf'ianza de Juan
II, pues no haS' que olvidar que desempeñaba el puesto de confesor, lo
que le situaba en una posición de gran intimidad y ascendencia sobre el
Rey, S' que compensaba con la férrea fidelidad que tuvo oportunidad de
deinostrarle. A esto contribuía su gran decisión y disponibilidad: a
menudo protagoniza largas cabalgadas nocturnas para presentarse lo
antes posible allí donde convenía, decisión que contrasta con las
limitaciones a las que se vio sometido el rey Juan II, o con la pretendida
pusilanúnidad de Enrique N 116.
No parece, sin embargo, que llegara a tener la amistad y confianza
con su discípulo que tuvo con su padre, y aparece en las ĉrónicas
recriminando a don Enrique en circunstancias conflictivas. La mala
115Alonso de Palencia. Gesta hispaniensia, L^ecas I,, Lib. iii. 1, vol. I, p. 97: "E7 obispo
de Cuenca fray Lope de Barrientos, maestro en teología de mucha doctr-ina, quien
fue escogido como preceptor de Enrique (pero su disciplina se aplicó en vano,
pues se entregó tan de Ileno desde niño a las obscenidades que el doctor muchas
veces confesó públicamente que aquel discípulo había nacido para la ruina del
reino y de toda España y para la ignominia de su gente; así que el tnarqués,
receloso de la audacia de varón tan famoso, tuvo cuidado de expulsarlo de la corte
inmediatamente después de la entronización de Enrique)." En su versión de esta
Crónica de Enrique IV, vol. I, p. 61, Antonio Paz y Melia tradujo "obscenitatibus "
del texto original por "liviandad". Como señalan los responsables de esta última
edición del texrto, Brian Tate y Jeremy La^-vrence, Antonio Paz y Melia diluyó las
referencias a las "obscenidades": las sugerencias en dirección a la
homosexualidad de Enric^ue I^' que incluye Alonso de Palencia.
116E1 ejemplo más citado del contraste entre las personalidades del Príncipe y su
maestro es la discusión en la Cortes de ^'alladolid recogida por Diego Enríquez del





















relación entre maestro y Principe se manifiesta en la permuta del
obispado de Segovia por el de Ávila, realizado a petición de Barrientos:
En esce comedio, don Lope de VarrienCos iraCó perm ucacrón e pel•rn utó con el
cardenal de San Pedro e1 obispado de Segobia por e1 obispado de Ávila. E esro fizo
porque non le rrataba vien el Prínçipe, según los seruicios que ]e avía fechv,
por induzimienCo de algunos sus pribadosi 17,
Las obras literarias que conocemos de Barrientos, con la excepción
de la Clavis Saplentiae, se ciñen a núcleos temáticos concretos: el
problema converso, la organización de la Iglesia y las supersticiones.
Parece característico de la figura de Barrientos el salir al paso de las
situaciones que así lo requieren con soluciones medidas y ajustadas a las
circunstancias. Que su producción escrita responderia a ese espíritu
puede calibrarse en que son obras esct•itas al hilo de una coyuntura
concreta. Es razonable aceptar que con los tres tratados ( Tratado de caso
e fortuna, Tratado del dormll•, Tratado de la dl^^lnança) pretenda lo
mismo que con los textos que dedica al conflicto anticonverso o con los
libros sinodales, esto es, corregir unas creencias que sustentan prácticas
no ortodoxas (entendiendo como tales un amplio espectro, desde la mera
incorrección o desconocimiento religioso hasta la gravísima persecución
llevada a cabo en Toledo)l ls.
La producción de Barrientos está condicionada por su gran
activ-idad en el ámbito secular, y toma la pluma sólo cuando considera
que las circunstancias lo requieren. De ahí que sea lógico pensar que
efectivamente los tratados responden a cuestiones o conversaciones
117Carrillo de Nuete, Crónica del Halconero, p. 433.
118En todas ellas (persecuciones, prácticas irregulares o creencias ilícitas) don
Lope señala cuáles son los ataques a la doctrina cristiana y el perjuicio que





















tenidas con el Rey, a un deseo de corregir opiniones que circularían
popularmente en la Corte. Se puede sospechar que subyace bajo estos
trabajos una preocupación real e importante: si les dedica tres
tratadosi19, las supersticiones le interesaban lo suficiente como para
disponer sus opiniones por escrito. Otros textos corroboran la importante
presencia de las creencias mágicas a todos los niveles120, de manera que
en Barrientos se trata de una cuestión de primer orden que hay que
tratar y combatir.
I.2.1 Los conversos121 y Conrra algunos clzañadores de
la nación de los convertidos del pueblo de Israel
Dos de los textos que nos han llegado de Lope de Barrientos se
relacionan dii-ectamente con la cuestión de los conversos y la revuelta de
Toledo en 1449, en la que el obispo tuvo un papel tan destacado. Se
trata de Cor^rra algunvs clzañadol-es de la nacló^^ de los convertidos del
pueblo de Israel, modelada sobre la Instrucción del Relator, y Respuesra
de dvn Lope de Barlientos a una duda, que es un comentario (que se
119TraCado de caso y fortuna; TraCado de1 dormir, TraCado de la divinança.
1201iid. los ejemplos tomados de la Crónica de Alonso de Palencia en el capítulo
sobre las supersticiones.
121^te tema ha generado y genera amplísima bibliografía. Muy interesante por su
revisión del problema resulta el trabajo de Eugenio Asensio, La España imaginada
de Américo Casiro, Barcelona, Editorial Crítica, 1992 [1976]. Recientemente, con
motivo de las reseñas dedicadas a la traducción del citado libro de B. Netanyahu,
Los orígenes de la Inquisición, el debate sobre el peso real de los conversos ha
alcanzado los periódicos de difusión nacional en forma de un cruce de cartas
entre el mencionado autor ( II País, 16 de julio de 1999; EI País, 6 de mayo de 2000),





















conserva en latín y castellano) a la causa 17, quaestio 4 de la segunda
parte del D^cretum de Graciano122.
A lo que parece, una discreta protección y actitud conciliadora
respecto a la convivencia, no ya con conversos sino^cón judío ŝ y moros,
era tónica general en la forma de actuar de don Lope, como puede
colegirse del Sínodo de Alonso de Fonseca,. de 1481, en el capítulo
referido a 1as obligaciones de tributar a la Iglesia que deberían
satisfacer judíos y moros que vivían en casas que antes habían
pertenecido a cristianos y, por tanto, habían entregado diezlnos,
primicias y oblaciones:
I' aunque de derecho les pordíamos luego mandar pagar todos los dichos
dleZ17] vS (a j udí vs }^ m orvsJ, em pero, por nvs a ver cvn ell os ben ignam en te fas ta
nos ver sobre ello, y acatando la constitución synodal del obispo don Lope de
Barrientos, nuestro predecessor, que en este caso habla y dispone...123
Como señala Nicasio Salvador Miguel en varias investigaciones12^,
Bai-rientos rechaza el desmedido uso que de la deinominación de
"coñverso" se hacía en su momento, al aplicarla tanto a los judíos que se
bautizaron como a sus descendientes, que no conocieron más religión
que el cristianismo, con lo que equiparar a éstos con sus antepasados
más o menos remotos es ya notablemente iñipreciso.
122Decretum, secunda pars, causa XVII, quae.stio IV, cap. XXXI, titulada: "Sacrilegii
quoque reatum incutrit qui fudaeis publica officia committunt".
123García y García, S}^nodicon, vol. 6, p. 180.
124Nicasio Salvador Miguel, "Judíos y conversos en la literatura medieval
castellana: hechos y problemas" ( en Paloma Díaz-Mas ed., Lvs sefardíes. Cultura y
]iteratura, San Sebastián, Universidad del País Vasco, 1987 [1988]), p. 57; "La
Celestina y el origen converso de Fojas" (en José Fomera Castillo, Ana Freire
López y Antonio Lorente Medina coord., Homenaje al Profesor ,José Fradejas
Lebrerv, Madrid, Editorial UNED, 1993), pp. 182-183. Sobre los problemas surgidos
por el excesivo uso del concepto de "converso" en la literatura medieval española,
^^d. del mismo autor "El presunto judaísmo de La Celestina" en The Age of the
Catholic Monarchs, 1474-ISIb. Litel-ary Studies in Mernory of Keith Whinnom,





















La idea de que don Lope tenía un origen conVerso se ha reflejado
con frecuencia tanto en estudios dedicados a su persona como en los
dedicados genéricamente a figuras conversas125. Sus biógrafos, Luis ^
Alonso Getino y Ángel Martínez Casado, sostienen férreamente esta
idea12^. ^
Lope de BarrienCos no podía ser un especrador neurral ance tales tropelías;
nv sólo concrariaban sus más firmes conc^cciones, sinv que afeccaban muy de
cerca, pues se sabía descendiente de conversos. Responderá con escriios y con
una decidida intervención polítrca127.
Postura que Martínez Casado ratifica páginas más adelante en su
estudio:
Complerando las referencias que renemos acerca de su familia, podemos
anvcar que se sabían y preciaban de ser descendienres de cvnversos y que, por
concesión del príncipe Enrique, señor a la sazón de Medina, su linaje pasó a ser
el séprimo de lvs que tenían el regimiento de la villal2s.
Benjamin Netanyahu ha dedicado una serie de estudios a la
posición de judíos y conversos en la Castilla del siglo 1V. En su libro Los
orlgénes de la Inqulsición en la Espaf^a del siglo XV figura un análisis
detallado de los textos surgidos en torno al conflicto de Toledo de 1449,
y muestra una ^^7sión radicahilente disti^lta de los mismos pasajes que se
utilizan para demostrar el origen conVerso de Barrientos.
125Sin embargo Amador de los Ríos, en Hisroria crí rica, señala que había nacido de
padres hidalgos (vol. VI, p. 286).
12GEsta opinión figura incluso como corrección en la reseña de Laurette Godinas
("A propósito de TracCado de la divinança de Fray Lope de Barrientos. Una edición
reciente de Paloma Cuenca Muñoz", Incipir 16, 1996, pp. 223-239) quien critica a
Paloma Cuenca el no haber recogido que Barrientos tenía origen converso.
12^Martínez Casado, Lope de BarrienCvs, p. 51.





















En Los orÍgenes de la Inquisrción se hace una pequeña historia de
la transmisión de esta idea129, que fue asumida por Luis Alonso Getino,
autor de Y-eferencia para todos los estudiosos de don Lope. Pero ningún
investigador aporta documentos o testimonios directos de la época en
este sentido. La única pi-ueba que aduce Ángel Martínez Casado es su
cita de Con tra algunos cizañadores, que toma de Luis Alonso Getino:
Ni aun nos, los de Barrientvs, no nos ouimos nin habemos por contentos e
honrados con aquella parte que por nuescro respecto e por respecto de los
otros parientes nuestros les auemos...130
Este texto, sin embargo, dista en puntos esenciales del que ofrece
el ejemplai' manuscrito de la misma obra de la Real Academia de la
Historia:
Ni aun nos, los de Barrientos, no nos ouimos nin avemos por poco contentos
e honrrados con aquella parte que por vuestro respectv e por respetv de lvs
oti-os parientes nuestros les hauemos; ca muy muchas veces, si se nos miembr^,
hubimvs }-^v }^ vos aquesta plática cuandv me respondistes uos que atales
sentiades uos aquestas ambas sangres e generaciones, como el arnés con el
fvrnido jubón, co^1^o que con ambas a dos vs falléuades siempre muy bien
ar^nado de corazón }^ de discrección, que son dos lnuy buenas cosas, necesarias
una a la vtra131.
Esta lectura coincide con la manejada por Netanyaliu en sus
investigaciones. Para oponerse a la tradicional opinión, obtiene sus
argumentos de los IIl1SIIlOS fi'agmentos que habían utilizado para
defenderla, pero localiza en el te^to de BarY'ientos afirmaciones con las
129genjamin Netanyahu, Los orígenes, p. 359.
13oEn Martínez Casado, Lope de Barrientos, p. 51, tomado de Luis Alonso Getino, p.
203.
131Contra algunos cizañadores de la nación de los convertidos del pueblo de Israel,











que delnostrar que, si bien Barrientos estaba emparentado con personas
de sangre conversa, él mismo no la teníai32.
Lo que dice es que la familia de los Barriencvs, no el obispo. en concrero,
debía esCar contenia y orgullosa de que "por vuesCro respecco jpor parie del
sobrinvJ e por respecio a los orros parienres nuesrros les habemos ja Ivs
conversos de origen judío en las filas de Ia familia Barrientos]". Es claro que no
hubiera escrito las palabras citadas si él mismo hubiera sido de origen judív
Cotal o parcialmenre. Recordaba, dice, conversaciones que había cenido con su
sobrino sobre esce asunCo, y que ésre le dijo que él (o sea, el sobrino) sencía
dentro de sí "ambas sangres e generaciones, como el arnés con el fornido
jubón". Comencando esCe recuerdo, BarrienCos Ie escribe a su sobrino: "...como
que con ambas a dos os fallabades siempre muy bien armado de corazón
jcualidad de gen[ilj e de discrección jcualidad judaica^], que svn dvs muy buenas
cosas necesarias la una a la oira". Barr-ien[os, por lo canco, habla claramence en
esre pasaje, no se su propia sangre, sino de la de su svbrinv y de las cualidades de
este úlritno, no de las suyas propias. Y si algo podemos colegir de las
declaraciones citadas, es que él no era de ascendencia judaica133,
Señala también el punto de diferencia introducido respecto al texto
de la ^nstrucción del Relator- y el redactado por el obispo, que, por lo
demás, ha seguido fielmente:
Relator: E aun esce nonbre comberso según el maescro de la Hiscorias
E^cylásricas sólamen[e se deçía en la primera Yglesia por los gentiles que venían a
1 a ffe. ..13 4
132Vid. Nicasio Salvador Miguel, "La Celesrina y el origen converso de Rojas" , art.
cit.
133genjamin Netanyahu, Los orígenes, pp. 553-554.
1341nstrucción del Relaior, BN Ms. 2041, f. 13v. La presente cita aparece en p. 348




















Lope de Barrientos: E aun esre nombre conuerso de las Hiscorias
Escolásticas sólamenre se deçía por los gentiles do nos proçedemos quando se
venían a la fe...135
Netanyahu justifica estos dos comentarios del propio Barriéntos
("los gentiles, do 11os p1-ocedemos", "son en si tan divei-sos [de los Judíos]
como nos" 136), como discretas replicas de los rumores que respecto a su
origen converso sí estarían difundiendo Iviarcos García de Mora y sus
partidarios. No hay que olvidar que el mencionado "Bachiller Marquillos"
acusará a Bar1-ientos de se1- directo 1-esponsable del cambio de actitud
del príncipe Enrique y con ello, de la represión de la revuelta
anticonversa.
Éstas son afirmaciones claras de su origen gentil, que el estudioso
pi-opone como concluyentes, encaminadas a ellfrentarse a los rumores
que sobre su origen judío estarían haciendo circular sus enemigos, como
quizás en la alusión del "1na1 fi-aile de origen judío" mencionada en el
Nlemorial al príncipe Enrique de Marcos García de Mora (aunque el
mismo estudioso señala que es más sencillo ver en esta mención a
Alonso de Cartagena)13 ^.
No sólo en las afirmaciones y mati2aciones señala Netanyahu la
falta de sangre conversa en Barrientos, sino con divel-sas expresiones de
su obra, como la que Barrientos incorpora respecto al Relator, al explicar
el p1-oblema que este tipo de persecuciones plantean a los que han
recibido la fe cristiana o podrían recibirla. Las persecuciones deterioran
las espei-anzas puestas en estos bautismos y pueden llegar a provocar
que uno de los objetivos esenciales de la Iglesia, la evangelización,
135Conrra algunos cizañadores, RAH 9/5849, f. 287v.
136genjamin Netanyahu, Los orígenes, p. 554.






















fracase, al contemplar los interesados la triste situación a la que les lleva
su conversión:
"^No sé, dice, córno el nuecramenre baprizado ni Ios de aquél descendienres
pueden abasrar para una hora en la nuesrra sanra í'e permanecerl" También en
esras palabras enconrramos la prueba de que no era de linaje judlo. ^Sólo un
genril podía hablar de esra manera113^.
Lo que en ningún caso se pone en duda es que Barrientos mantenía
buenas relaciones con algunos parientes suyos de origen converso. Los
argumentos esgrimidos ante el Rey y el Papa en favor de su causa
presentaban un peso mucho mayor si lo hacía Lope de Barrientos que
bajo la firma del Relator. Pei-o el rumor de que él mismo era de familia
conversa circulaba ya entonces, y, como señala Netanyahu, su postui-a en
el conflicto no hizo sino reforzar esta idea.
Otro argumento en contra de la opinión de los que sostienen que
don Lope tenía un origen converso radica en el teato IZespuesta de don
Lope de BarrYentos a una dudal^^. Conlo también hizo Alonso de
Cai-tagena, dedica una obra a discutir la ley del Concilio de Toledo
(recogida por Graciano) que prohibe a los conversos ocupar cargos
públicos: "Consiirult sanetum Concillum (To^etano 4 c. 64] ut Iudaei, aut
1^1 qu^ ex Iudaeis sunr, of^cia publica nullatenus appetan^: quia sub hac
occaslvne Chr.rstianls iniurian^ faclunt"14o. Insisten ambos obispos en que
en ese título ("q ui ex Iudaels sun t" ) se hace referencia a aquellos que
han recaído en su anterior fe, y no puede extenderse a todos los
13Sgenjamin Netan^^ahu, Los origenes, p.557.
13^Publicado por Ángel Martínez Casado, "La situación jurídica de los conversos
según Lope de Barrientos", Archivo Dóminicano 17 (1996}, pp. 25-63. También se
incluye la versión latina como apéndice en la edición de Alonso de Cartagena,
Defensorium uniraCis chrisrianae ( Madrid, CS1C, 1943} de Manuel Alonso, en pp.
323-Ĵ`i2.
140^cretum, 2 p., c. ^^II, q. IV, c. ^X^iI, titulado: Sacrilegii quoque rearum incurrit





















conversos o sus descendientes. Según BaY'rientos, la alusión qul ex
Iudaeis sunt se limitaría a los propios conversos y no a los nacidos ya
bajo la ley cristiana. Sin embargo, en ese comentario, afirma que los
conversos no deberían ocupar los cargos más altos de la jerarquía.
Er es cvnclusión que el apósCol a la glosa quisieron pt-ohibir' a Ivs neófi^Cos o
nuevos conversos los quales las causas de la prohibiçión aun siguian, et esro
quancv a los vbispadvs e orras dignidades superiores; en las vCras dignidades e
oficios inferiores, basre acarar que los que Cales dignidades y oficios son
promo^^dvs o lo han de ser, Cengan derecha fe e que sean sabios e e^aminados
en lvs ofiçios e dignidades que les han de ser cometidas141,
Esto conti'adice iuanif'iestainente lo que de hecho sucedía; pero es
poco probable que, de estar él mismo en tal caso, hubiera llegado a esa
conclusión.
I.2.2 Las supersticiones y los tratados dedicados a
Juan II
Tanto en la Refundlción de la Crónrca del Halconero1^2 como en el
Tratado de la div^nança14^ se menciona el fanloso episodio de la quenla
de los libros de Enrique de Villena, episodio que, desde poco tiempo
después de ocurrido, fue muy discutido y ha proyectado una luz peculiar
141gNM, ms. 1181, ff. 153v-154r. Cfr. José Manuel Nieto Soria, "Los proyectos de
reforma eclesiástica de un colaborador de Juan II de Castilla: el obispo
Barrientos", en Tomás Quesada Quesada. Homenaje. Granada, Universidad de
Granada, 1998, p. 503.
142Carriazo, Refundición, p.171.




















sobre ambos personajes, Barrientos y Villena. Como narró Fernán Pérez
de Guzmán en su semblanza de Enrique de Villena:
E pol-que entt-e las ocras çiençias e arres se dio rnucho a la esirología, algunos
bullando dizían dél que sabía mucho en el çielo e poĉo en la tierra. E anŝí con
este amor de las escricuras, non se dereniendo en las çiençias nvrables e
carólicas, déxose correr a algunas viles e rahezes arces de adevinar e inrreperrar•
sueñvs e escornudos e señales e orras cosas tales que nin a prínçipe real e menos
a ca[ólico chrisciano conveníanl4^,
Al morir don Enrique en 1434, Juan II encarga a su confesor que
revise la biblioteca y la e^:pui-gue. Esta actuación desemboca en una
quema de libros, unos cincuenta según las crónicas, que levantó una
itnportante controversia en su momento y que aún se arrastra. Así lo
relata Juan de Niena en el La berin to de Forruna 1^ s:
".^quel claro padre, aquel dulce fuente,
aquél que en el CásCalo n^onre resuena,
es don Enrique, señol- de Villena,
onrra d'España e del siglo presenre."
O ínclito sabio, autormuy ĉiente,
vrra e vCra ^^egada yo Ilvro
porque Castilla perdió tal rhesoro
non conoscidv delance la gence.
Perdió los rus libros sin ser conoscidos.
e cón^v en esequias ce fúer-on ya luego
unos meridos al ávido fuego,
otl-vs sin vrden non Uien reparridos.
144Fernán Pérez de Guzman, Generaciones y semblanzas, Madrid, Cátedra, 1998, pp.
151-152.
1^SJuan de Mena, Laberinro de ForCuna, ed. John G. Cummins, Madrid, Cátedra,



















Ciel'to en Atenas los libr'os fingidos
que de-PiCágoras se reprovaron
con cirimonia mayor se quemaron
quando al senado le fueron leídos.
L1nos años después Barrientos, atribuye la decisión al rey Juan
I I1^^, mientras que las crónicas más próximas al Rey la itnputan al
obispo 1 ^^.
Cuáles fueron los motivos que llevaron a Rey y obispo a desti-uh- la
biblioteca y qué libros (y por qué) recibieron el má^.hllo castigo, se sigue
discutiendol4s. La investigadora E1ena Gascón Vera14^ propuso la
interpretación de la quema de los libros de Villena como una forma de
persecución de sus fuentes árabes y hebreas a menudo mencionadas en
sus obras, pero esta postura ha sido considerablemente matizada:
Sin embargo, no podemos hablar aquí de una "maniobra anrisemíiica", como
e.cpresa E1ena Gascón Vera. Villena nv era un judív, sino, cv11^o hemvs apunCadv,
un caballel-o cristiano de sangre real, río del rey. Lo que sí se de[ecta en el
episvdiv de la quema de librvs ^•711enescos - y ^sra es a razón pvr la que Iv he
aducido - es un indicio del creciente r'echazo de la culcut^ cienCífica judeo-árabe
que se e«denciaba a l0 largo del siglo ,^4" en Ios 1-einvs cl7srianos hispánicos150,
La^^vrence pone esta cuestión en relación con el progresivo
deter.ioro de la convivencia entre las culturas a lo largo del siglo ^V, que
cuhnŭlaría a finales de este mismo siglo:
14GTracCadv de la Di t^nan^a, p.149.
^ 47Carriazo, Refundición, p. 171.
14gMartínez Casado, Lvpe de Barrienros, 23-24, P. Cuenca, EI Traccado de la
Divinança, pp. 13-20.
149Elena Gascón Vera, "La quema de los libros de don Enrique de Villena: una
maniobra política y antisemítica", Bulletin of Hispanic SCudies LVI (1979}, pp. 317-
324.
150Jeremy Lawrance "Las lecturas científicas de los castellanos en la Baja Edad





















EI gl-an acervv de tr-aradvs árabes sobi-e medicina, óprica, geopónica, y orras
ciencias más o menos experimentales, que como hemos visco se ciCaban tan a
menudo en las páginas de don Enrique de 4'illena y que todavía se registr-aban
en los invencarios de algunos magnares casrellanos durañCé la primera mitad del
siglo, parecen haber desapal-ecido sin dejar rastro apenas en la bibliogi-afía de
principios deI siglo XV1.151,
Sin duda se estaba gestando una desconfianza hacia las
producciones musulmanas y judías, y en general una creciente
agresividad que estalló durante este siglo en episodios violentos
incluyendo la revuelta anticonversa de 1449152.
No comparCo, por lo Canro, la opinión de los que ven en la quema de los libros
de Villena un ret7ejo de prejuicivs eclesiásCicos, de inaniobras políCicas, o de
miedo popular anCe Ivs nigromanres. Fué más bien un sínroma de un cambio
culrural. La ciencia orienCal de los amigos y maestros de Villena ya no se veía
cvmo el "Cesoro" de que hablaban Canco ,Juan de A^ena como SanCillana, sino que
se asociaba cada vez más en la menre popular cvn las malas artes153,
Y sin enibargo, Lcómo aplicar esta idea a Barrientos, que cita como
autor-idades a fuentes árabes y judías en sus tratados en romancels^?
Resulta iuás fácil relacionar las dos facetas de la labor del obispo para
Juan II (conlo autor de los tratados y como autoY- de la quema de los
libros de Villena), si se observan a la luz del aspecto que tienen en
CO111L111: conlbatir en la práctica las supersticiones mágicas o
deterininistas; para ello hay que atenerse a la afirmación de Barrientos
151Jerem^r LaN^rance "Las lecturas científicas...", p. 141.
1525obre esta cuestión existe una abultada bibliografía, como Los origenes del
pl-oblema converso, de E. Benito Ruano, o la amplia monografía citada de B.
Netanyahu, Lvs or^^enes de la InqulslclUn.
153Jeremy La4vrance "Las lecturas científicas...", p. 141-142.
15^Cita desde Alberto Magno generalmente aunque sin mencionarlo. Como
científicos, atribuye a los autores orientales gran autoridad.
^
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de que la biblioteca contenía libros mágicos, algunos de cuyos nombres
citalss. Barrientos expurga la biblioteca, selecciona estos libros y los
quema, acción que posteriormente lamenta porque le hubiera sido más ^
pl-ovechoso conocer y combatir su contenido:
Este librv es aquel que después de la muerre de don Enlique, tú com^l^o Ee}r
chl^stianíssimo, mandaste a mi, tu siervo e fechura, que lo quemase a bueltas de
otros muchvs, Iv qual yo puse en execución en presençia de algunos Cus
sel-c^dores, en lo qual, así commo en otras cosas muchas, paresçió e paresçe la
grant devoçión que tu Señoría sienpre ovv a la religión christiana, e puesto que
aquesto fue e es de loar; pero por otro respecto en alguna inanera es bueno
guardar los dichos libros, tanto que estoviesen en guarda e podet- de buenas
personas fiables, tales que non usasen d'ellos salvo que los guardasen, a fin de
que en algún tienpo podría aprovechar a Ivs sabios leel- en los tales libros para
deffensión de la fe e de la religión christiana, e para confusión de 1os ydólatras
e nigrománticos156,
Esta misma idea fue e^presada por Alonso de Cartagena en la
Epistula157 que sobre 1as lecturas que más corresponden a la nobleza
dediĉa al Conde de Haro:
^Vam eis quibus ingenii celsitudo aut prvfessionis sue qualitas dignitatisve
auctolitas nedum abstinendi a doctrinis IIIICIt1s, quin In11110 illas destruendi
155fl libro Raziel del judío zaragozano Abraham ben Samuel Abulafia, Clavícula de
Sa1otl^ón, Del arte notoria, o Libros de 1os experimentos, en Ti-actado de ]a
di vinança, ed. Paloma Cuenca, p. 149.
156Tratadv de la di^^nança, ed. Paloma Cuenca, p. 149.
157Alonso de Cartagena, Epistula directa ad inclitum eC magnificum virum
Dominum Petrum Fernandi de Velasco comitem de Haro eC dominum antique
domus de Salas. El título es el íncipit del manuscrito editado por J. Lawrance, LIn
tratado de Alonso de Cartagena sobre la educación y los estudios literarios.




















onus inposuir, illa legere eC profundv studio videre, uC confutare ac r-efellere
clarius ac firmius valeanC, congruentissimum esC158.
La figura de los obispos de Burgos y Cuenca se han relacionado con
un "grupo anti-intelectual" que formaría parte de la corte de Juan II1 s9,
lo qŭe lleva la preocupación por la formación de la nobleza a un ámbito
más amplio y complejo que al meramente vinculado a las supersticiones,
sin que deje de seivir como representación de tales preocupaciones la
persona de Enrique de Villena.
Según eYpone Alfonso de Cartagena, la ambición por leer puede
llevar al caballero a entrar en un área que no está preparado para
conocer o discutir, y a la vez le lleva una creciente soberbia por la que se
siente capaz de aboi-dar las cuestiones más peligrosas:
SunC enim nonnulli qui ad sciendum legendumque Cam efrenato fervore
ducunCur, ut 5ine delectu libl-os quoscumque et de quacumque maceria
IoquanCur, preserCim si novam sentenciam auC suavem eloquentiam habenC,
avide legere eC audire fesCinant, quvrum ingenium mirari, sed animum laudare
non posuml^.
Frente a la gravedad de la confusión a la que, según Cartagena, se
e^ponían los caballeros que gozaban de lnanjares tan arriesgados como
los libros de paganos o het-ejes, las supersticiones representan
153Alonso de Cartagena, Epistula. ed. Jeremy La^n^rance,L.Jn tratado, p. 47-48: "Pues
para aquel]vs a los que la altura de su ingeniv v la calidad de su prvfesión o]a
autoridad de su cargo le rmpone el peso no sólo de no caer en de doctrinas ilr`citas
sino incluso de destruirlas, es muy conveniente )eerlas y verlas en un profundo
estudio para que puedan desmentirlas y refuCarlas más clara y firmemente."
1^^P.E. Russell, "Las armas contra las letras: para una definición del humanismo
español del siglo XV", en Temas de "La Celestina" y orros esrudios: Del "Cid" al
"Quijvte", Barcelona:.4rie1, 1978, pp. 2^7-239.
1GOAlonso de Cartagena, Epistula, p.41-42"Hay en efecto algunos que son llevados
por un fmpetu Can irrefrenado por saber }^ leer que sin discernimienCo
mencionan cualesquiera librvs y de cualquier maCeria, svbre Cvdo si contienen
una opinión nueva o suave elocuencia, se apresui•an a leerlo y oirlo, cuyo CalenCo
puedv admirar pero cuyv desev no puedo alabar." Lawrance identifica a Villena












únicainente una pequeña pat-te, pero, según las discute Barrientos, no
serian consecuencia de las lecturas desordenadas sino, muy al contrario,
fruto corriente de la ignorancia.
De la enorme vigencia de tales creencias en la Castilla trastámara
teneYnos una serie de noticias, de las que sobre todo hay que deducir un
ambiente de gran popularidad de agiieros y otras formas de predicción:
popularidad creciente a lo largo del siglo como muestran las abundantes
noticias de este tipo que Alonso de Palencia incluye en su Cr^nica:
Por aquellos días un eclipse de luna sumió a los pueblos en tinieblas durante
tres horas, cual presagio evidente de futuras calamidadesiól,
Esto contrasta violentamente con la científica explicación que
incluye don Lope del mismo fenómeno:
Asf cvlnmo dezimos que entreponerse la tierra entre la luna e nuestra visia,
aquella interpusiçión es causa del eclipse de la luna162.
.Así commo acaesçe caminando Pedro que se eclipsa e1 sol, el caminar de
Pedro non es causa del epclipse de sol, nin e1 epclise del sol non es causa del
caminar de Fedro, sal^to que concurrieron por caso e fortunaió3,
Palencia atribuirá a las prácticas astrológicas indiscutible prestigio
y legitiinidad, con el nombY-e de Alfonso de Niadrigal como gat-ante, y
asumiendo un punto de vista fi-ontalinente opuesto a lo defendido por
Parrientos:
Alfonsus Matricalensis cui cognomentum Tostado, uir litteratissimus a quo
artis astrologice peritissimo re,^ fata filii Alfonsl eaquirens accepit minas uitae
finiendae infantis illatas ab astris ante quintumdecimum aetatis annumió4,
1GiAlonso de Palencia, Crónica de Enrique IV, p. 258.
162Ti-atado del dormir, p. 51
1637,ratado del dormir, p. 52-53.
164qlonso de Palencia, Gesta hispaniensia, Decas I, l.ib. ii. 10, voI. I, p. 77: "Alfonso





















Según Alonso de Palencia oponerse a la opinión general, que da
crédito a^ agiieros y horóscopos, suponía no sólo ir contra corriente sino
una muestra de ignorancia e incluso de desafío a las señales de la
Providencia, con la que este autor caracteriza f entre otros infinitos
defectos) a Enrique N:
Sed ante dicessum regis a Gienensi urbe XII Kal. Mart. eiusdem anni
MCCCCLXIIII prodigia ierribilia Hispalenses contel7-uere. (...] Haec et innumera
quae ommittun[ur breui adeo temporis momento contingere, ut uix oculus ter
claudi terque aperiri potuisset. Quod prodigium ubi primum nunciatum est
Henrico imperauit ut quidam religiosus Gienensis se conPerret Hispalim et ex
sententia restingueret ciuium admirabilitatem persuaderetque eis haec et
eiusmodi prodigia minimum diulnl imperii, sed omnino naturalis potentiae
impulsum habere. j...] Illam fuisse uehementiam tiphonis atque enephiae. Sed
melius fideliusque interpretati sunt qui subsecuturam impii regis conPusionem
pron unci a uerel G5.
Sería muy difícil no ver la mano del racionalista sarrientos en el
escepticismo regio, que en éste y otros episodios se inanifiesta.
Probablemente algo de las enseñanzas del niaestro sí calaron en el
discípulo, y más que en el Rey al que dedicó sus obras. Si lo que Palencia
al r•ey, cuando lo consultó como a gran experto en el arte de la astrología sobre los
hados de su hijo Alfonso, el dictamen de que los astros amenazaban la vida del
infante antes de cumplir los quince años."
165Alonso de Palencia, Gesta hispaniensia, Decas 1, Líb. vi. 9, vol. 11, pp. 250-251:
"Pero antes de salir el rey de ,Jaén, 12 dlas antes de las calendas de marzo del
mismo año de 1464, amedrentaron a los sevillanos unos prodígios terribles. j...]
Todo esto y muchas otras cosas ocurrieron en tan corto tiempo que apenas
hubiera bastado para abrir y cerrar tres veces los ojos. Cuando primero
anunciaron el prodigio a Enrique, dispuso que marchase a Sevilla cierto religioso
de ,Jaén con el fin de apagar la estupefacción de los vecinos y para persudirles de
que todos estos prodigios y otros tales nv surgen por mandatv de Dios sln0 de
Puerzas enteramente naturales. j...] ...Que no había sido mas que e1 ePecto violento
de un tiFón y rormenra. Fue mejor y más e,^acta la interpretación de aquellos que





















afirina fue ciei-to, Juan II hizo de su creencia en los pronósticos causa
indirecta^ de su muerte:
...Qui uanorum quorundam hominum acquirendi fauoris causa olim
assentantium uerba conceperat diem suum non obire ante nonagesimum aetatis
annum. Quam ob confidentiam libidinosius post mortem Aluari de Luna
dissoluebatur, neque cibo neque coitui modum imponebat, sed neque
praecauebat alia nocitura, quum morbo grauaretur166,
Conviene i-ecoi-dai- que es durante el siglo ^V cuando se
desarrollan las ideas que acaban alumbrando el concepto de brujería
iinperante dui'ante los siglos siguientes167. En este orden de cosas
descrito se enmarca la cuestión de la quema de libros de Villena.
La postura de don Lope respecto al problema converso despierta
entre los historiadores una impresión favorable que propicia la tenaz
relectui-a del episodio de la quema. Que el pi-opio Barrientos tenía
conciencia de lo discutida que sería la acción lo demuestran no sólo las
protestas que incluye en el Tiarado de ^a div7nança, con la consabida
referencia a Juan II como responsable último, sino, ya en su momento, la
precaución de llevarla a cabo delante de testigos que dieran cuenta de
que no se apropiaba de los ejemplares y que se trataba del
cumplimiento de un mandato real.
166qlonso de Palencia, Gesta hispaniensia, D^ecas I, Lib. ii. 2, vol. f, p. 75: "Confiado
en la..s palabras de ciertos hombres frívolos que desde mucho tiempo habían usado
las lisonjas sólo con el fin de buscar eI favor, el rey dio en creer que no moriría
hasta cumplir los 90 años. Con esta confianza, después de la muerte de Alvaro se
entregó al libertinaje, sin guardar medida en el coito no en el comer y aun sin
precaver Ias cosas nocivas, a pesar de su grave enfermedad."
167Sobre la evolución de esta idea hay una serie de estudios entre los que puede
manejarse el libro de Brian P. Levack, La caza de brujas en la Europa Moderna,
Madrid, Alianza Editorial, 1995 (con capítulos dedicados a los fundamentos
intelectuales y legales de la persecución), y capítulos de dos libros Jeffrey Burton
Russell, Lucifer. EI Diablo en la Edad IVledia, Barcelona, Laertes, 1995, pp. 336-342, e





















Si no hay duda de la fama de nigromántico de Enrique de Villena,
probablemente tras la quema de los libros se esconde la opinión de un
sector de la corte1ós que pedirían o considerarían oportuna tal acción,
presión de . la que no queda constancia alguna. I..á déstrucción de los
libros lógicamente satisfizo a ciertas autoridades morales del entorno del
Rey y Barrientos. Y sin embargo, y a pesar de las apologías y
explicaciones, se trata sin duda de un suceso lamentable, de graves
consecuencias, además de un triste precedente que ensombrece la figura
del obispo 1 ^^.
I.2.3 La reforma eclesiástica y los libros sinodales
Su preocupación por la refoi-ma de distintos aspectos eclesiásticos
se manifiesta en dos ámbitos170: el primero el de las diócesis que
sLYCésivamente ocupa, y el segundo el de la orden a la que pertenece,
dentro de un mov-imiento más amplio de revisión dentro de las distintas
1G^Todos aquellos a los que Fernán Pérez de Guzmán se refiere en Generaciones y
semblanzas (ed. cit., p. 152), al retratar a Enrique de Villena: "E por esto fue avido
en pequeiia reputaçión de los reyes de su tienpo e en poca reverençia de los
cavalleros".
169Juan de Mata Carriazo, introducción a la Eefundicrón, pp. CXL-CXLIII. Menéndez
Pelayo, His[oria de Ios hererodo.^os españoles ( Madrid, Editorial Católica, 1965),
vol. I, p. G16, hace una encendida defensa de Barrientos. Sobre el destino de los
libros de Villena, vld. Pedro M. Cátedra ("Obras perdidas de Villena" en F1 CroCalón
2(1985), 53-75, esp. 73-74}, quien opina sobre las obras supuestamente destruidas
en la quema. También descarga parte de las culpas de Barrientos en este episodio
A. Torres Alcalá en Don Enrique de Villena: Lln mago al dintel de1 Renacimienfo,
Nladrid, 1983, pp. 50-55, y opina, como el resto de autores, que el obispo debió de
quedarse con parte importante de los libros.
170José Manuel Nieto Soria, "Los proyectos de reforma eclesiástica de un
colaborador de Juan II de Castilla: el obispo Barrientos", en Tomás Quesada





















congregaciones, que tiene inayor expresión entre franciscanos y
benedictinos 17 i.
Las reformas de las distintas órdenes fueron impulsadas por el ^
propio Rey, lo que muestra la tendencia creciente del poder monárquico
a tomar parte en los asuntos de la Iglesiai72. En el caso de los dominicos,
la refornia se vincula con la Corona por una segunda linea:
Los primeros pasos de la reforma dominica en Castilla están estrechamente
unidos a las iniciativas de varios confesores reales. Ello, en gran medida, era
resultado, por un lado, de la frecuente elección de un confesor por los reyes de
esta época enCre los dominicos; por otro lado, por el imporCante relieve personal
de estos confesores que, Frecuentemente, se acabarán convirtiendo en Ministros
Provinciale`ç de la orden en Castillai73,
Nicolás V nombró a Barrientos en 1453 visitador de la provincia de
España con poderes excepcionales i 7^, con el fin de que emprendiera una
reforma urgente dadas las graves negligencias del Provincial, a quien
Barrientos tieile poder pai•a destituir de su cal-go. ^sí se describe la
situación de la orden ("collapsum"}:
...Studia etiam litterarum quasi extincta et derelicta; ac haec accidere
propter culpam provincialis, qui non modo negligens est, ut dicitur, in bono
regimine ordinis, sed etiam tanta avaritia detentus, uC gratias et libertates pro
pecuniis vendaC fratribus dicti ordinis...175
171 José Manuel Nieto Soria, Iglesia y génesis, p. 403.
172Para este forma de intervención ^id. José Manuel Nieto Soria, Iglesia y génesis,
p. 3 81-3 90.
173José Manuel Nieto Soria, Iglesia y génesis,p.403.
17^Eeltrán de Heredia, Bulario, vol. III, p. 66.
175$eltrán de Heredia, Bulario, vol. III, p. 66. [Los estudios de letras prácticamente
destruídos y abandonados, y suceder esto por culpa del Provincial quien no sólo es
negligente, como se dijo, en el buen gobierno de la orden, sino incluso está
poseido por Canta codicia que ^ende por dinero mercedes y libertades a hermanos





















Las buenas cualidades de Barrientos ("de cujus prudentia er
probitateplurimum in Domino confidimus"176) ya se habían requerido y
demostrado antes de esa fecha, en torno a los probleinas de conventos
muy concretos.
Así, en 1436 Barrientos había sido nombrado administrador para
la construcción del Monasterio de la Peña de Francia por el rey Juan
I I177. II proyectado convento de dominicos debía acompañar a la ermita
erigida para custodiai- una imagen de la Virgen encontrada en 1434.
Barrientos puso en marcha la fundación; aunque había recibido el cargo
de "patrono y administrador" de por vida, renunció a los pocos meses en
favor de fray Juan de Villalón178.
En 1442 reforma el Monasterio de San Pedro de Riomoros, en su
diócesis de Segovia. Había estado ocupado por monjas benedictinas y
había caído en franca decadencia hasta que el predecesor de Barrientos,
Juan Vázquez, lo transfirió a los agustinos anexionándolo a la abadía de
Santa María de Pári-aces. Este paso que, a lo que parece, no había servido
para que el monasterio fuera convenientemente restaurado, fue
revocado por sentencia poi- Bai-rientos, que determina dotai-lo,
restaurarlo y poner a su cargo a dominicos reformados. Esta decisión
desencadena un proceso de i-eclamaciones y apelación al Papa por parte
de los agustinos. II respaldo final lo conseguirá en 1442 por la resolución
del cardenal Cervantes, nombrado poi- Eugenio IV como juez últiYno de
esta causa179. II interés de Barrientos por su fundación de Riomoros, que
a la vez talnbién muestra su implicación personal en la reforma
176geltrán de Heredia, Bulario, vol. III, p. 66.
177A. Colunga, Hisroria del Sancuario de Nuescra Señora de La Peña de Francia
(Salamanca, 1944), pp. 49-69, cfr. Martínez Casado, Lope de Barriencos, p. 24.
178Martínez Casado, Lope de Barriencos, p. 25.












dominica, se manifiesta en foi-ma de donaciones en vida y
testamentarias180. En 1463 será al prior de este monasterio, Pedro de
Villacastín, a quien cederá el cargo de confesor real l s 1.
Su interés por Riomoros no puede, sin embargo, compararse con la
que fue su fundación más favorecida, la de su tierra natal: el Hospital de
Santa María de la Piedad, en Medina del Campols2. Contaba con todos los
recui-sos para los enfermos y pobres acogidos en él, incluyendo
indulgencia plenaria a los que en él fallecieranis3. Es éste hospital la que
pretende sea su obra para la posteridad, que elige que se levante en su
ciudad de origen y el solar de su familia, y no en cualquier otro lugar
donde su labor politica o religiosa se desarrolló {especialmente Cuenca),
lo cual demuestra una peculiar forma de sentir. Allí quiere ser enterrado
("en la nuestra capilla mayor del nuestro ospital de 1a ^^Ila de ^Iedina
del Campo, en el logar que para ello tenemos deputado"ls4), y el hospital
es principal beneficiario de su testamento ("el dicho nuestro ospital, al
qual dexamos e instrtuymos por nuestro heredero universal en todos Ios
dicl^os nuestros bienes rremanesçentes"ls5),
En las ocasiones en que se vio libre de las labores de la Carte (por
voluntad propia o no), en su diócesis enlprende la otra faceta de su
actividad: Barrientos, como obispo, parte de la celebración de sínodos
1SO^^artínez Casado publica varios documentos con donaciones en su libro Lope de
Barrientvs; especialmente interesante es el testamento que aparece en las pp. 254-
271, transcrito desde el original que se custodia en la Fundación Simón Ruiz
Envito, en el Monarsterio de Santa María la Real de Medina del Campo. También ha
sido estudiado y editado Paloma Cuenca Muñoz, "F1 legado testamentario de Lope de
Barrientos", Espacio, Tiempo y Forma, Serie 111, H' ^tiledieval, t. 9(1996), pp. 303-
325.
181aGS, Escribanía de Rentas-Quitaciones, leg. 4, f. 455-456, cfr. Martínez Casado,
Lope de Barrientos, pp. 286-288.
1s2Martínez Casado, Lope de Barrientos, pp. 85-91.
lS3geltrán de Heredia, Bulario, vol. III, pp. ^6-47.
1S4Testamento, Martínez Casado, Lvpe de Barrientvs, p. 257.





















como medida inmediata para organizar las sucesivas provincias a su
cargo. ^ -
Para las sedes de Segovia y Cuenca, don Lope dispuso el Libro
sinodal de Gonzalo de Alba 186, promulgado en Salamanca en 1410, ^ cuya
autoría se atribuye. A pesar de la tendencia de Barrientos a servirse
ampliainente de la obra de otros en las suyas187, esta apropiación
explícita de la autoria puede indicar que sí tuvo parte en la redacción
del texto salmantino, ya que, según dice Gonzalo de Alba, realizó su obra
con consejo de "letrados e sabidores de derecho" 188, en fechas en que la
actividad del futuro obispo le vinculan a la ciudad universitaria.
Su libro sinodal189 consta de una serie de exposiciones sistemáticas
de carácter lnás doctrinal que legislativo, centrado en asuntos clave de la
religión, y en gran medida desarrollados al hilo del sacramento de la
confesión. Contiene la descripción de los artículos de la fe, el
Padrenuestro y Ave María, los sacramentos ( los siete pecados, como
parte de la penitencia, ocupan un amplio espacio), los dones del Espíritu
Santo y los lugares del Más A11á. Se echa en falta la normativa que
abunda en otros libros sinodales, relativa a la disposición de la clerecía,
regulación interna o cuestiones legales y administrativas, que ocuparian
disposiciones anexas al propio libro. Por su contenido, puede describirse
el libro de 1410 como un pequeño catecismo.
1S6García }r C.arcía, Sy^nodicon VI, p. 39: "Cabe preguntarse si llegó a promulgarlo
[el Libro sinodal de salamanca, 1q10] también para avila, pregunta a la que, hoy
por hoy, no podemos responder fundadamente".
ls'El ejemplo más estudiado resulta de la comparación de la obra de Pero Díaz de
Toledo, InCrucción del ^elarory la de harrientos, ConCra algunos cizañadores, vid.
Netanyahu, Los orrgenes, pp.
18^^%id Antonio García y García, "EI "Liber synodalis" salmantino de 1410" en
Iglesia, sociedad v derecho, Salamanca, Universidad Pontificia, 1987, pp. 436-438.





















En cuanto a Ávila, el de Lope de Barrientos sería uno de los ocho
sínodos -que entre los siglos XIV y XVI se tiene noticia de que se
celebraran en la diócesisi9o. No se conserva, pero su existencia, lo mismo
que su fecha aproximada, se deriva de las menciones que hace Alfonso
de Fonseca en su sínodo de septiembre de 1481, también en la diócesis
de Ávila, texto del que sí se dispone. Según dice Alfonso de Fonseca "por
las alteraciones y mo^^imientos que por nuestros pecados en estos
reynos han acaescido, no se ha celebrado [sínodo] quasi de quarenta
aiios a esta parte..." 191, lo que probablemente sitúa la celebración del
anterior sínodo a finales del periodo durante el cual Barrientos ocupó la
silla episcopal abulense, 1441-1445.
En Cuenca celebró sínodos en los años 1446192 y en 1457193, éste
segundo como complemento del pYZmeroi^4. En ellos el interés por la
correcta formación teológica y moral deja paso a una preocupación
central por la adnŭnistración de la diócesis. Como en toda estructura de
gobierno, el aspecto económico es primordial, de ahí que una
importantísima parte del sínodo de 1446 esté dedicada a los diezmos, a
estipular su percepción19$, cuestión que tuvo que retomar (en sus
aspectos más conflicti^Tos) en el súlodo de 145719^. Ligada a este aspecto
está la gestión del patrimonio eclesiástico, y el obispo dispone quién y
i^oSynodicon, vol. 6, p. 39.
191Synodicon, vol. 6, p. 108.
192Valladolid, Biblioteca Universitaria de Santa Cruz, Ms. 340, ff. I-CXXVIIIv
i^^Valladolid, Biblioteca Universitaria de Santa Cruz, Ms. 340, ff. 129r-138v.
194^tos sínodos han sido analizados por José Manuel Nieto Soria, "Los proyectos de
reforma eclesiástica de un colaborador de Juan II de Castilla: el obispo Barrientos"
( en Tomás Quesada Quesada. Homenaje. Granada, Universidad de Granada, 1998. pp.
493-51 G), y por María del Pilar Fábade Obradó, "Una aproximación a la cancillería
episcopal de fray Lope de Barrientos, obispo de Cuenca", Espacio, Tiempo y Forma,
Sel^ie III. Ha Iviedieval, t.7,1994, pp.191-204.
195Cuenca 1446, caps. LVIII-XCVIII, cfr. Nieto, "Los proyectos...", p. 501.





















cómo debe adininistrarlo197. Se ocupa también del procedimiento pai-a la
dispensación de la justicia eclesiástica y la forma y contenido de los
documentos expedidos por el obispado, con una tabla de tasas Y-elativa a
estas activi.dades19s. ^ ^
I.2.4 Otras obras
La Clav^is Sapientiae, redactada en latín, es una obra de contenido
enciclopédico organizada por orden alfabético de temas 1^^. Las inaterias
abarcadas se mueven entre la teología y la filosofía natural, y su función
es la de sei- inanual de apoyo y punto de partida para la posterior
profundización en textos más complejos, como lo señala en el prólogo:
1Vvs inurilis Christi servus Luppus de Barrientos Dei et appostolice sedis
gI'atia Episcopus Conchensis sacre theologie professor ordinis Predicatorum,
tam huius inopie quam desidie iutta posse obviare vvlentes nvn tantum a•me
ipso sed ex hiis que a doctoribus aprobatis recolligere potuimus presentem
sul^^am que Clavls sapientie intitulatur de terminorum seu vvcabulorum
signiFicatione ac eorumdem cvnveniencia et diferencia et suficiencia dialectice
artis ac etiam naturalis et moralis philosophie nec non methaphisice ac
theologice facultatis srudiunl magis et minus difusius iuxta posse copillare
curavimus per quvrum inteligenciam poterit faciliter inteligi sentencie et
questiones in dictis sumulis contente ac eciam poterit Fieri discursus ad alia
l^^Cuenca 144G, f. h^^, cfr. Nieto, "Los proyectos...", pp. S01-S02.
19GCuenca 1446, f. V, cfr. Nieto, "Los proyectos...", p. 504.
1^^Se conocen dos manuscritos de este texto, uno se encuentra en la BN de Madrid,
Iv1s. 1795, ^III, ff. 21-160v ( que Martínez Casado editó como parte de su tesis





















diversa et prolixa librorum volumina dictarum facultatum in quibus
profunditas scientie latens iuxta humanam facultatem inteligi et aprehendi
poterit intelectis terminis et vocabulis eC eor-um disrinctionibus ac
convenienciis et diferenciis in praesenti suma contentis. Quibus in cognitis
non esset posibile ad scientie apicem actingere. Itaque per dictvrum
inteligenciam significacionem ac diferentiam et convenientiam terminorum
inmensus ]abor vitabitur atque ad inteligendi libros et sentencias dictarum
facultatum via, sive hostium [sic por ostium] ista clavi faciliter aperietur•.
Quibus incognitis totaliter obturavitur id circo non immerito liber iste Clavis
sapientiae intitulatur eo quod per clavem materialem porta domus aperitur et
pa tefi un t secreta dom us2^.
En las dos copias conocidas de esta obra Barrientos figura en el
prólogo coino obispo de Cuenca, con lo que queda circunscrita al último
periodo de su vida (1445-1469) y, sin embargo, por su contenido, su
Z^uLope de Barrientos, Clac^is sapientiae, RAH 9!1996, lv-2r: [Nos, inútil siervo de
Cristo Lvpe de Barrientos, pvr la gracia de Dios obispo de la sede apostólica
conquense, profesor de teologia sagrada de la orden de los predicadores,
queriendo evitar tanto de esta ignorancia cuanto de la desidia, en 1a medida de lo
posible, no tanto en lo que a mí concierne sino también de éstas cosas que
pudimos recoger de doctores consagrados en la presente suma que es Ilamada la
Cla^^s sapientiae, hemos procurado compilar un estudio en la medida de Io posible
y de manera más o menos extensa acer-ca de la significación de los términos y
vocablos, }^ de la conveniencia de ellos y diferencia }^ suficiencia del arte
dialéctico, y también de la filosofía natural y moral, y asímismo de la metafísica y
de la facultad de teología, por cuya comprensión podría facilmente ser entendidas
Ias sentencias }^ cuestiones contenidas en dichas súmulas y también hacer
razonamientos relativos a otros diversos y prolixos volúmenes de libros de dichas
facultades en las cuales es posible comprender y captar la profundidad de la
ciencia allí oculta de acuerdo con el entendimiento humano, una vez captados los
términos y vocablos y sus distinciones y propiedades y diferencias contenidas en
el presente tratado, en cuya ignorancia no es posible alcanzar el culmen de la
ciencia. I' por consiguiente a través de la inteligencia, la significación, la
diferencia y la adecuación de dichos términos se evita un enorme trabajo y una
^ria o puerta, esta de la llave, se nos abre fácilrnente para la cvmprensión de los
libros y sentencias de las dichas facultades; las cuales cosas desconocidas
blvquean completamente y por consiguiente no sin razón este libro es llamado la
llave de,la sabiduría, por tal motivo, porque es la Ilave material que abre 1a puerta





















forina, su lengua y esta declaración de intenciones, la Cla«s se identif'ica
inequívocamente con un ambiente universitario. La redacción de un
trabajo de estas características encaja muy bien con los años en que don
Lope es profesor en Salamanca, pero no se corresponden con las
preoĉupaciones de la silla episcopal conquense. Conociendo la marcada
tendencia del obispo a vincular estrechamente su vida y su obra puede
sospecharse ( como apuntó Ángel Nlartínez Casado) que la que
conservamos sea una segunda versión, una revisión de un tratado
perteneciente a sus años salmantinos, al que posteriormente añade el
prólogo en el que se titula obispo de Cuenca.
Por último, es necesario indicar que no se sostiene el que la
Refundición de la Crónica del ^Ialconero fuera escrita por el obispo, a
pesar de las af'irmaciones en este sentido que realiza su editor, Juan de
Mata Carriazo201. Para rebatirlo, Ángel Martínez Casado202 parte del
argumento que le ofrece el propio Carriazo, al fechar la redacción de la
obra en una fecha muy próxima a 1468, ya que recoge acontecimientos
cercanos a dicho año. En 1469 ocurre la muerte del propio Barrientos: a
una avanzada edad, y después de haber pasado en Cuenca los últimos
años de su vida, no es creíble que estuviera en disposición de recopilar
materiales.
Otro argumento en contra de esta atribución lo constituye el hecho
de que don Lope no sólo firma sino que se menciona a sí mismo
i-epetidas veces a lo largo de sus obras (incluso en obras que en su
mayoría no son suyas). Sin embargo, en la Reiŭndlción BaY-rientos apenas
es inencionado en cuatro ocasiones: su nombramiento como maestro del
201Carriazo, Refundición de1 Halconero, introducción.





















Príncipe (cap. XLII), su gran diligencia a la hora de poner al Príncipe a
salvo durante el terremoto de Madrid (cap. LXII), la quema de los libros
de Villena (cap. XCVI) y su consagración como obispo de Segovia (cap.
CXXIII). Una presencia escasa y muy secundaria que no hace justicia a
su papel en los acontecimientos castellanos, muy inferior a la que tiene
en textos como la Crónica de Juan 17, o la Crónica de Halconero.
Un últúno argumento en contra de la autoría de Barrientos radica
en cómo se narra en la refundición el episodio de la expurgación de la
biblioteca de Enrique de Villena:
II Rey mandó rraer a su cámara codos los libros que ésce don Enrrique tenía
en I'niesca, e mandó a fray Lope de Barrienros, maesCro del Prínçipe, que carase
si auía algunos dellos de çiençia defendida. E el maestro carólos, e falló bien
çincuenCa vvlunes de libros de malas ar^es. E dió por consejo al rey que 1os
mandase quemar. F1 Rey dió cargo dello al dicho maesrro, e él púsolo luego en
esecuçión, e codos ellos fueron quernados 203.
Según se cuenta, la quema hubiera sido iniciativa del obispo,
mientras que en el Tratado de la dlvinança don Lope defiende la opinión
contraria (que se hubieran debido conservar los libros para combatirlos
desde la ortodoxia20^) frente a la que él dice fue la decisión últitna del
Rey de destruirlos. Por esta serie de argumentos no hay razón para
incluir la Refundición de la Crónlca del Halconero entre los escritos de
Barrientos.
203Camazo, Refundición del Halconero, p. 171.
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II Los textos sobre materias "reservadas"
II.1 Introducción
El Tratado del dormir es el segundo de la serie de tres tratados
(con el Trarado de Caso y Fortuna y el Trarado de la divinança) que Lope
de Barrientos dedicó al rey Juan II, relativos a las creencias en torno a la
fortuna, la adivinación o el valoi- de los sueños. Fueron escritos entre
1445, en que toma posesión del obispado de Cuenca, cargo con el que
firma sus obras, y 1454, fecha de la muerte del rey destinatario de sus
trabajos. Existe una profunda cohesión en el contenido entre las tres
obras, desai-rollado en forma de una progi-esión en la que unos asuntos
llevan y anticipan los otros, y en la que, en cada tratado, tanto se
anuncia lo siguiente como se Y-ecapitula sobre lo anterior. Con ellos
pretendía clarificar aspectos de ortodoxia cristiana tocantes a las
supei-sticiones, para un público de buen nivel social pero de formación
cultural poco profunda, razón por la que escribe en roinance, con un tono
divulgador, evitando entrar en aspectos difíciles que pudieran provocai-
confusión. Por su temática se enmarca en una línea de textos dedicados a
combatir ideas relati^as a la magia y los pronósticos, profundamente
arraigadas en todos los grupos sociales, en el contexto de un interés





















II probleina al que se enfrenta Lope de Barrientos se les presentó
a otros intelectuales coetáneos 1 que se veían requeridos, o consideraban
conveniente, facilitar el acceso para un grupo de lectores o curiosos a
fuentes que, hasta hacía poco, sólo circulaban en un ámbito.eclesiástico.
II interés de ciertos intelectuales del ^V por las ciencias encontró
su vía de difusión en forma de obras escritas en lengua vernácula. Tal
divulgación iba claramente dirigida a la formación del estamento
dirigente, cuestión de la mayor vigencia durante el reinado de Juan II2:
Este mismo interés por la mediación entre el mundo del saber cientifico
latino y un público de ingenios "romançistas" se comprueba, por ejemplo, en el
inmenso aparato erudito de varios episodios muy convcidos dei poema cortesano
más ambicioso de la época, el Laberinto de Fortuna de juan de Mena3.
Jeremy Lawrance ha mostrado en varios de sus estudios la
progresiva incorporación de los laicos a la cultura escrita, y las
repercusiones y reacciones del estamento que hasta ese momento la
había capitalizado4. Tal interés superaba los márgenes de las literaturas
rolnances para pretendeY- acceder a los temas que, por su índole, aún se
reservaban a un tratanŭento en latín: así cuestiones de tipo filosófico,
científico o teológico, que los clérigos consideraban reserVadas para sí, lo
mismo que la lengua elitista en la que habían circulado hasta entonces.
A pesar del esfuerzo por capitalizar ciertas áreas de conocimiento,
1Como ha señalado Pedro Cátedra en su artículo "Un aspecto de la difusión del
escrito en la Edad Media: la autotraducción al romance", Atalaya 2(1991}, pp. 67-
84.
2Jeremy Lawrance "Las lecturas científicas de los castellanos en la Baja Edad
Media", A talaya 2(1991), p. 147.
3Jeremy Lawrance "Las lecturas científicas...", p. 147.
4Jeremy Lawrance "The Spread of Lay Literacy in Late Medieval Castile", Bulletin
ot Hispanic Studies LXII (1985), pp. ,'9-9^}; "La autoridad de la letra: un aspecto de
la lucha entre humanistas y escolásticos en la Castilla del siglo XV", Atalaya 2
(1991), pp. 85-1C)7; "Las lecturas científicas de los castellanos en la Baja Edad











muesti-as de la creciente curiosidad que despei-taba entre los profanos se
iuanifestó en la época de Juan II en productos literarios en prosa y
versos. La popularización de los teinas de la Fortunaó y la predestinación
son buen ejemplo del problema, ya que, sin duda, el tema .estaba
circulando con singular éxito entre grupos que carecían de la forniación
necesaria para calibrar sus implicaciones, tan conflictivas desde un
punto de vista cY-istiano. De ahí que se conteste desde la opinión
ortodoxa:
Pues, dime, rodo esro previsro, sy rú quieres mal usar, ^fázelo ru cosrelación
de ru planera e sygno, o calidad ruya de ser flemárico o colórico, v rú mesmo que
re ]o quieres? Por cierro non 1o faze otro sy nón tú mesmo que lo asy quieres
fazer; que non por falra de consciencia nin por Palra, que, sy cuando Fazes ma1
quisyeres fazer bien, o del ra1 mal fazer dexar, que non pudieses^.
No debe eatrañar que fuera el obispo Barrientos quien quisiera
poner punto final a las especulaciones cortesanas, como afirma:
Pregunrado por ru Señoriá algunas veces qué cosa era Forruna, a Io qual él
(BarrienrosJ re ovo respondido por palabra lo que a esra demanda se requería (...]
re vino en olvido la dicha respuesra, ranro que de nuevo ru Señvlla rornó a
pregunrar e querer saber la ahsoluçión de la dicha demandaj...J E por quanro
agora nuevamen[e, de un mes a esta parre, con un servidor de ru Señoría me
SVid. al respecto el Cancionero de Baena y la introducción de Carmen Parrilla a su
edición de Las çinco figularas paradoxas de Alfonso Fernández de Madrigal, II
Tostado, Alcalá de Henares, Universidad de Alcalá, 1998.
6Vid. Juan de Dios Mendoza Negrillo, Forruna y providencia en la Iirerarura
casrellana del siglo ,YV, Madrid, Anejos del Soletín de la Real Academia Española
XXVII (1973). Sobre el interés que el tema despierta en los poetas del cancionero
y la gran difusión de estas ideas«d. "El tema de la Fortuna y de los astros" en
Nicasio Salvador Miguel, La poesia cancioneril, pp. 315-325, donde se analizan
las distintas visiones que de la Fortuna tenían estos autores y cómo se manifiesta
en su obra. Vid. también Charles Fraker, "The Theme of Predestination in the
Cancionero de Baena", Bullerin of Ifíspanic Srudies LI (1974), pp. 228-243.
^Alfonso Martínez de Toledo Arcipresre de Talavera o Corbacho, Ed. J. González





enbiasCe mandar que re enbiase alguna cosa de escriprura agradable (...J,
delibero ordenar un breve traCado para çertificaçión de la dicha demanda..R
II.2 Las materias reservadas
Alonso de Cartagena aborda el problema de qué lecturas
resultarían adecuadas para el estamento nobiliario, que en número
creciente demostraba su interés por compartir la cultura escrita^. Como
respuesta a esta curiosidad intelectual, en su tratado dedicado al Conde
de Haroi^, el obispo de Burgos señala las cuestiones que considera más
acuciantes: más que recomendar unas lecturas, se concentra en vetar
aYnplios sectores librarios, en trazar los limites a los que el militarls vIr
deberá cei^'se en su deseo de ilustración, y justifica su preocupación con
la falta de tradición erudita entre los nobles, lo que desencadenaría una
búsqueda poco discriminada de teltos:
"Mi propósito en este tratado no ha sido revelar lo que los
caballeros deben leer, sino más bien nombrar los libros que deben
abstenerse de leer" 1 i, categoría a la que corresponden libros científicos o
teológicos que no deben llegar a manos de profanos.
^Prohemio del Tracado de Caso y Fortuna, BNM Ms. 18455, f. 27r-v.
9Alonso de Cartagena recomienda a los caballeros recrearse en la lectura de
hechos históricos, en su Docrrinal de los cavalleros, ed. J. M. Viña Liste, Santiago
de Compostela, Universidade de Santiago de Compostela, 1995, p. 38.
lOAlonso de Cartagena, Episcula, pp. 29-61.
1 i^^Nobis ad presens non canCum quid legere mili[ares uiri, sed a quibus absCinere
debeanr aliquanrulum aperire in proposiro fuit", Epistula ad F'errum Fernandi de






















Temía Alonso de Cai-tagena que acudieran a las "seducciones de la
retórica antigua" o a las "novedades heréticas que inundan el mercado",
las mismas temáticas que sucesivas generaciones de vigilantes de la
moral definirán como "peligrosas":
Classical mythology and ero[ic poei^ry, romances of chivalry and devo[ional
works of unorthodox and reforming rendency were co remain poren r bugbears
of Spanish ecclesiasrical censure for ceniuries ro comel^.
Como lecturas religiosas, Cartagena recomienda un número muy
reducido de textos, limitándolos a la Biblia y los Padres de la Iglesia,
alejando a este grupo nobiliario de las reflexiones teológicas
escolásticas13, y lo mismo que hace Barrientos, dosifica y filtra la
información que cree que los lectores necesitan.
Jeremy Lawrence señala como conclusión de las ideas expuestas
por Cartagena en su carta al Conde de Haro que: "el grado y tipo de
ciencia y letras que propiamente corresponde a los miembros de cada
estamento son establecidos por el Todopoderoso de acuerdo con las
necesidades particulares de aquel estamento para cumplir su o^crun2
en la res pública"14. La segregación del conocimiento representa no sólo
la voluntad divina sino el orden natural de las cosas:
Milirares igitur uiri persuadendi sunr quid theologicas inuestigationes aur
philosvphicas sublimicaCes, licer tidei non obsint au[ honesrarem morum non
tanganr, ramen tamquam facultarem diuiciarum ingenii excedenres illis
professoribus qui ingenio er exercicio ualenc totumque uice sue rempus seu
12Jeremy Lawrance, "The Spread of Lay Literacy in Late Medieval Castile", Bulletin
of Hispanic Studies LXII (1985), p. 88.
13^^,rence, "The Spread...", p. 80.





















temporis maiorem partem huiuscemodi laboribus dedicarunt tractandas ac
inuestigandas dimmitantis,
Hay una íntima unión entre las cuestiones de índole científico y
teológico ( theologicas investigationes aut p^ilosopl^icas sublinlltates),
que se manifiesta en dos vertientes: primero por 1a propia entidad del
conocimento medieval, que, en general, subordina e imbrica
profundamente ambas posibilidades; y segundo por la "localización del
discurso científico dentro del andamiaje de las escolásticas disputationes
y lectiones"16 que unifica la disposición estructural del conocimiento.
Con^^iene recordar que facetas esenciales de los conceptos
científicos surgen de la maraña de las reflexiones teológicas
escolásticasi % y que, a la inversa, los clerigos no prescinden, para sus
análisis, del punto de vista filosóficoig. La manera escolástica de tejer las
ideas, y el propio modo de exponerlas, pasarán a la prosa castellana en
la obra de autores que, como Lope de Barrientos o el Tostado, escriben
algún texto teológico-científico para ilusú-ar al "gran público".
i^Alonso de Cartagena, Epistula, p. 88: "Deben aceptar que el trato y estudio de
investigaciones teológicas y sublimidades filosóficas, incluso cuando no
contradigan Ia fe o Ia moralidad, exceden e1 alcance de sus dotes de inteligencia.
Deben dejar tales estudios a los profesores, qcienes han adquirido el ingenio y
fuerzas necesarias para abordarlos mediante una dedicación profesional larga y
casi exclusi va. "
1óJeremy Lawrance "Las lecturas científicas...", p. 145.
i^Crombie, Historia de la ciencia de San Agustin a Galileo, Madrid, Alianza
Editorial, 1980, vol. 2, p. 83.
igSirva como ejmplo la larga disertación sobre los humores que el Tostado inserta





















II.3 I.a escritura en romance
74
Las características, el tono y temas que en la Corte abordaban los
escritol-es obligaron a los que se consideraban autéñticos instruidos a
salir al paso de una cultura, ya en romance, que se les iba de las manos.
Aspirañ a imponer su punto de vista sobre un público lector en lengua
vernácula, cada vez más amplio, al que quieren adaptar el mensaje
filtrando la información desde su medio escolástico 19. Es un pi-oceso que
deben realizar con cautela, dado que, una vez consignada la escritura
perderán el contt-ol sobre la difusión e interpretación de esta
información20. Se trata de un destinatario abierto, diferente del de
cualquier teYto científico o teológico manejado hasta entonces en el
ámbito universitario, donde las obras podían estar sujetas de manera
permanente, y durante siglos, a revisión y corrección por parte de unos
receptores selectos.
Se enfrentan, por una parte, al deseo de alcanzar y controlar un
público amplio y corregirle en sus creencias, y poY- otra, su constante
preocupación por ser malinterpretados (u ofrecer demasiada
información), en los temas más delicados. Entre ambas preocupaciones
se sitúan escritores como Barrientos.
La búsqueda de ese público amplio figura en varios autores
eclesiásticos del XV, como ha señalado Pedro Cátedra en la justificación
1`^Sobre la idea tradicional del conocimiento y los grupos que lo monopolizan vrd.
en José Antonio Mara^all, Estudros de histvl7a del pensamientv español. Serie
primera. Edad Aledia. 3a ed. Madrid, Ediciorles Cultura Hispánica, 1983, "La
concepción del saber en una sociedad tradicional", pp. 201-2G7; "Los 'Hombres de
saber' o letrados y la formación de su conciencia estamental", pp. 331-362.






















de Alfonso de Palencia para su autotraducción del latín al romance de su
Baialla campal de los perros contra los lobos
Fazías más fuerCe ru ruego con una razón legírima bas[ada de fuel-ças,
poniendo delanre quánto mayor fruio traería el trabajo de la compusiçión si
«niese en conosçimienro de todos, que non si entendida de pocos fuese, aiena a
los más de los nobles desra nues[ra provincia21.
El uso de la lengua romance se está manifestando como una
necesidad de comunicación, un paso imprescindible para que
determinados textos lleguen al grupo de lectores que se desea sean sus
beneficiarios. Como se señala en el Prólogo del Tostado a Breviloquio de
amor- y amlç^çia, dedicado a Juan II:
Er esio por mí en s[illo latino acabado, aunque Canras non fueron las fuerças
como la volunrad de ser«r, la vuesrra real alreza a mí rescribió que rodo el lacino
comenCo en fabla vulgar tornasse. Er esro, señor, yo no enrendí a mí ser mandado
porque c^uesrra excellenCe señoría en el comenro dicho alguna difficulcad
fallase, ca nin 1a materia era de Can elevada speculaçión ni el srillo can
escondido que la vue_çtra real alceza en ello podiesse alguna cosa dubdar...la real
bondad sin medida exçedienre a las ocras bondades non solamence para sí
queriendo delectaçión o exerçiçio en leer por e1 dicho Co117enCo, la qual por el
primero escripco a ella era muy fáçile de aver, mas aun queriendo aprovechar a
los otros que del larino scillo non ea^^erros podl^n por el stilo vulgar exerçirar
sus ingenios, el dicho latino comenCo en romançe casCellano mandó interpretar,
por que si la dicha obra algŭn fi-ucro o«esse a rodos fuesse manifesCado22.
21Pedro M. Cátedra, "Un aspecto...", p. 75.
22Pedro M. Cátedra, "Un aspecto...", p. 77. En la edición Del TosCado sobre el amor
(Bellaterra, Barcelona, "Stelle dell'Orsa", 19BG), prol. de Pedro M. Cátedra, sólo se













No se trata sólo del deseo de facilitar a los "non expertos [...]
exerçitar sus ingenios", sino de cuestiones de índole práctica. Otro
ejemplo de esta necesidad de comunicación inmediata se encuentra en la
actuación de Fernán Díaz de Toledo, el Relator, quien adjunta una serie
de documentos a 1a Instrucclón que envía a don Lope. En plena e,^plosión
anticonversa, considera indispensables, para hacer valer su causa frente
a la agresión, estos docuinentos papales que personalinente proporciona
con su traducción, en un intento acuciante por agilizar su defensa:
...Lo aprobó rodo por su bulla aposrólica, el Craslado de la qual llevades para
que lo vea mi señor el obispo, y aún lo llevades en romançe por si su merçed
acordar-e que lo vea nuesCr-o señor el Prínçipe don Enrique y los señores
Marqués y Maestre su merçed no aya de [r•abajar en lo mandar romançear23.
Conio se demuestra, "romancear" se había convertido en un paso
imprescindible a la hora de hacer efectiva la comunicación an asuntos de
toda índole.
II.4 Escribir^ sobre magia y adivinación
II conflicto que se presenta a los clérigos que escriben en romance
surge en tanto que abordan temas conflictivos: en el caso de Barrientos,
las tres obi-as en las que analiza el destino, la posibilidad de conocer el
futuro y la magia. Las opiniones que la Iglesia maneja respecto a magia
y adivinación oscilan entre asumir que se trata de acciones llevadas a
cabo de manera efectiva por entes diabólicos (creencia cuya expresión
23InCrucción de e1 Relator para don Lope de Barriencos sobre la çiçaña de Toledo...,





















luáxima llegará a ser la de una Iglesia Satánica)24, a interpretarlos como
supersticiones o incluso alucinaciones propias de la ignorancia (lo más
cercano al famoso Canon ^piscopl^s). Ambos postulados respecto a la
adivinación conviven y se mezclan. ^ ^
En los sucesivos textos sinodales se manifiesta una evolución en la
enunciación de estos temas: en el sínodo de Ávila de 1481 se señala el
pecado de "adevinamiento o llamar los diablos" entre los casos
reservados al obispo2ó, mientras que en las Ordenanças de 1549 figuran
como casos reservados al Obispo "el sortílego, encantador o
nigromántico" y, posiblemente relacionado con este aspecto, el que "usa
mal del sacramento del baptismo, de la Eucharistía o de otra cosa
sagrada", sin mención a la adivinación que, para entonces, ya había
cedido su puesto a la magia activa27.
Barrientos vive en el mismo momento en que se estaba
desari-ollando en Europa el proceso ideológico que condujo a la
elaboración de la idea de la brujeria organizada como una "antirreligión"
cristiana2S. Aunque la visión que de la magia inantenía la Iglesia nunca
hubiera prescindido del demonio como detonante, predominaba la
concepción de que los asuntos mágicos eran, esencialmente, mentira.
Ante todo se entendía como una forma en que el mal engañaba a los
hombres ignorantes con imágenes irreales.
2`tEn el capítulo sobre las supersticiones se ofrecía la bibliografía sobre la idea de
la brujería organizada.
25Canon Episcopi aparece en Burcardo de Worms, Ivo de Chartres, y recogido en el
Decretum.
2óSynodicon, vol 6, p. 213.
2^Synodicon, vol 6, p. 227.















Regino de Priim redactó en el siglo X una serie de instrucciones
relativas a la brujería, dentro de sus Causas sinodales, que con el
nombre de Canon ^piscopi se incorporaron al derecho canónico en el
siglo XII como parte del ^cretum; se consideran la representación
emblemática del escepticismo de la Iglesia en relación a la magia:
Fsta interpreración es conforme a la tradición agustiniana a la que también
se refiere Hincmaro, quien ve en el obje[o de las creencias "supersciciosas", no
una realidad maCerial, sino una fantasía inspirada por el diablo a espíritus
inculros y frágiles, en parricular lvs de las mujeresz9.
Así consta en el libro del Arcipreste de Talavera como uno más de
los infinitos pecados femeninos:
Esro e otras cosas, que non quiero aquí escrevir ynfinidas por non avisar,
fazen las buenas mer-caderas. E de aqui se levan[a creer en esCornudos o sueños,
e en agiieros e señales. E por consiguienCe bya a fazer fechizos e
byenquerencias e ocras abominables cosas; que el diablo pescador es, que con el
gusano chiquillo toma la gruesa anguilla (...J.
.9sy que començarás en una fojuela de oliva, v en un escornudo o sueño a
creer; e después, de paso en paso, fazerie ha venir a nigromanso e encanCador,
fechicerv e agvrero e ade«nadvr. ^
Sin embargo, Brian P. Levack señala que en el Canon Episcopi ya
están recogidos conceptos que formaron parte de la idea de "brujería
organizada", la creencia en una "anti-Iglesia" diabólica, tópico que se fue
gestando a lo largo del siglo XV y cuya eclosión se produce poco
después31:
29Jean Claude Schmitt, HisCoria de la supersCición, Barcelona, Crítica, 1992, p. 54
-^^Alfonso Nlartínez de Toledo, Arcipresce de Talavera o Corbacho, p.144.
^iBrian P. Levack, La caza de brujas en la Europa 1^7oderna, Niadrid, Alianza















Durante el siglo .1V, cuando el poder del diablv en el mundo parecía ir en
aumenra y Cuvieron lugar los primeros juicios por brujerla, la figura del
demonio comenzó a experimentaJ- una signifi^caCiva Cransformación. A lo largo
de la Edad. Media, el diablo había sido descrito como el ^eriemigo y anCitipo de
Cristo, maestro del odio y no del amor. Ahora, sin embargo, se represenraba cada
vez más como la contrafigura de Dios Padre, principio y objeto de idolaCria y
falsa religión32.
Cómo está cambiando el tono de las críticas a la magia se
manifiesta plenamente en los esci-itos de Jean Gerson, textos
emblemáticos en este tema e inspiración para los sucesivos religiosos
que atacan las supersticiones. Debe observarse especialmente no sólo el
eontenido, sino los calificativos que ya se están empleando:
Ifanc igitur nefariam, pesriferana monsrruosamque insaniarum falsarum
cum suis haeresibus abominationem plus solito nostra aeCate cernentes
im^aluisse, ne forsan christianissimum regnum, quod olim caruit monstro er
deo proregenre carebit, inficere valear tam horrendae impietatis eC
pernicivssissimae contagionis monsrrum, cupien[es roris conaribus obviare,
memores insuper nos[rae professionis pioque legis zelv succensi, paucos ad
hanc rem articulvs damnaCionis cauterio, ne deinceps tallanr incogniri, notare
decrevimus; rememoranres inter cerera innumera dictum iilud sapientissimi
docroris Augusrini de supersririosis observarionibus quod qui Calibus credunt.
aur ad eorum domum eunres aut suis domibus introducunt aut inCerroganC,
sciant se fidem chrisrianam et baprismum praevaricasse et paganum er
apostaram, id esr rerro abeuntem, er Dei inimicum er iram Dei graviter in















aeCernum incurrisse, nisi quis ecclesiascica poeniCenCia emendarus Deo
reconcilie[ur^3.
La figura de Jean Gerson se inscribe en la progresiva ^
reinterpretación de la figura del demonio y su i-elación con la magia y
adivinación que condujo a que, tras la Reforma y Contrarreforma, el
delito de brujería "cambiara su consideración de male^ciurr^ por la de
adoración al diablo"34:
No es mera coincidencia que el [eólogo rardomedieval principal abogado de
Ia nueva érica escriruraria, ,Jean Gerson, fuera e1 principal responsable de la
decisión romada en 1398 por la faculCad de Ceología de la Universidad de París
según la cual todos 1os magos, canco benéficos como nocivos, eran culpables de
idolarría. Tampoco es de exrrañar que ,Johannes Nider, el Ceólogo dominico e
inquisidol• que escribió enCre 1435 y I43^ uno de los primeros [rarados sobre
brujería, el Formicarius, fuera uno de los discípulos alemanes de Gerson35,
Gerson se preocupó explicitamente por las supuestas revelaciones
recibidas mediante visiones de diverso tipo, que resultaban muy
populares y crecientemente controvertidas: Gerson met ^'accent sur Ie
danger qu'^1 y a á se prononcer trop rapidement sur ce genre de sujets:
33Jean C.erson, Oeu^n•es compléCes: Paris, Desclée & Cie, 19'3. vol. X, L'oeuvre
pvlémique. D^e erroribus circa ar[em magicam, p. 87. [Así pues cvmprendiendo
que se habiá forCalecido más de lo habiCual en nuesCro riempo esca abominación
nefanda, pesCífera y monstruosa de falsas locuras con sus herejes, para que tan
horrenda impiedad y monscruv de pernicioso conCagio no tenga fuerza de
envenenar quizás el crisCianísimo reino, queriendo ir por delanre de Codos los
esfuerzos, recordando además nuesCra profesión y encolerizados con pío celo de
la ley,, decidrmos señalar los poco.^ ar[iculos para esr.e asunta de condenación,
pat•a que m^s adelanre no se ocultaran desconocidos, recor•damos enrre orros
muchos aquel dicho del sapienCísimo docror .4gusCín sobre Ios escrúpulos
supersCiciosos que quienes creen en rales, o yendo a sus casas, o les mecen en sus
casas, o les pregunian, saben que él ha traspasado su te crisCiana y bauiismo y
es pagano }^ apósCara, esCo es, que ha reCrocedido y es enemigo de Dlos, y ha
incul-rido gravemenCe para siempre en la ira de Dios, a no ser que, corregido,
sea reconciliado con Dios medianre peniCencia eclesiásiica.J
^4Brian P. Levack, La caza de brujas en la Europa A^loderna, p. 61.





















si on approuve, dir-il en substal^ce, des ^^isions fausses, illusoires ou
frivoles en les faisanr passer pour d'aurhenbques révélations, on risque
d'enrrainer les fidéles dans 1'erreur^ó. Éste autor, contemporáneo de
Barrientos, apunta directamente al problema que puede próducir la
difúsión de semejantes mensajes, que llevan al escándalo y la confusión
entre los cristianos, por lo que convendrá desconfiar de tales visiones
tanto como de los falsos profetas3 ^. .
La postura de Barrientos respecto a las supersticiones se acerca
más a la tradición graciana con su componente racionalista38 frente a la
ntieva definición de magia y brujeria que se gestaba y eclosionaría en
obras tan temibles como el ^falleus malleficorum39.
Fray Lope de Barrientos, obispo de Cuenca, en e1 siglo XV sigue el espiritu del
"canon Episcopi" y niega aquella realidad de un modo radicalísimo, como si se
Cratara de un teólogo del siglv XI o^YII v aun de un racionalista más moderno.
Más vacilantes se muestran otros autores de su misma época, como Alonso del
A^adrigal, el obispo de A^^la, conocido por el apodo de "el Tvstado", que en cierta
ocasión afirmó que el "Sabbat"era una pura imaginación causada por drogas,
aunque en otra combatió al "canon Episcopi"`I^.
Como señala Russell, respecto a Varios autores peninsulares del
siglo XV, "estaban preocupados íinicamente por el deseo de defender la
3óAndré Vauchez. Saints, prophetes et visionaires. Paris, Editions Albin Michel,
1999, p.16 5.
37A. Vauchez, Saints... p.165.
34Es decir, al Canon Episcopi. Paloma Cuenca Muñoz, "Preliminares sobre el tema
de la magia en Lope de Barrientos" Actas del III Congreso de la .Asociación
Hispánica de Literatura Medieval (Salamanca, 19^ŝ 9), ed. Ma Isabel Toro Pascua,
Salamanca, Biblioteca Española del Siglo XV, Departamento de Literatura
Española e Hispanoamericana, 1994, I, pp. 289-294. Julio Caro Baroja, Las brujas
y su rnundo, Madrid, Alianza Editorial, 1995, p. 138.
39H. Kramer, J. Sprenger, The Malleus Nlaleficorum, Nueva York, Dover
Publications, 1971.











tradicional posición ortodoxa con respecto a la magia contra la creciente
tendencia a aceptar que las hechiceras y otros magos tuviesen realmente
poderes especiales"41. Barrientos se mantiene en la línea aristotélica, lo
que le acercaba más a posturas de siglos anteriores, frente a la
modernidad de aquellos teóricos que preconizan lo que serán posturas
predominantes en los siglos XVI y XVII ( si bien es cierto que el concepto
de "brujería organizada" no alcanzó en la Península el éxito que
representó en otras regiones europeas, ni desencadenó consecuencias
equiparables).
Los sueños son materia recurrente en los tratados contra la
superstición, y no dejan de mencionarse, dedicándoles mayor o menor
espacio; los autores de los siglos XIV y XV van a repetir y hacer suyas
las ideas de Alberto Magno y Tomás de Aquino (especialmente de éste)
al respecto42.
La quaestío 95 de la Secunda secundae de la Suma teológica de
Santo Tomás ( "De superstitione d1«nativn")43 se divide en ocho artículos:
los tres primeros abordan el núcleo del problema mientras los últimos
cinco tratan sectores concretos de la materia. En el primero se plantea el
tema clave: si la adivinación es pecado ( " Utrum dlvinarlo sir
peccatwn"44); en la segunda si la adivinación es una forma de
superstición, como por otra parte se anuncia en el título ( " Utrum
dlvinatio sií species superstrtionis"45); y en el tercero despliega el
41Russell, "La magia, tema integral de La Celescina", Temas de la Celescina y otros
esCudios: Del Cid al Quijoce, Barcelona, Ariel, 1978, p. 252.
42Lynn Thorndike, A Hiscory of Magic and EYperimenial Science, New York,
Columbia University Press, 1934-58, vol. IV, pp. 274-307: "Censors of
superstition".
43Tom^5 de Aquino, Suma Ceológica, (Madrid, Ed. Católica, 1955), pp. 249-277.
4`tTomás de Aquino, Suma ceológica, pp. 251-254.





















esquema de las técnicas de adi^^inación4ó. En los artículos quinto al
octavo analiza si son ilicitas determinadas formas de adivinación de las
que recogía en su esquema: las que implican la invocación de demonios
(artículo cuarto, "£Itrum div^inatio quae ñr per lnvocatíones daemonum
slr illicira"47), la realizada a través de los astros (artículo S, " Lltrum
divinai^io quae ^r per asrra s1r il^icita"48), la oniromancia (artículo 6,
"Urrum divinatio ^r per somnia sit il^icita"),49 la que proviene de la
observación de fenómenos externos (artículo 7, "Utrum divinatio quae
esr per auguria et omina er alias huiuslnodi observationes exterlorum
rerum, s1t illiclra"50), y las suertes (artículo 8, "Utrum di^^inario sortium
si t illicita" 51 ^ .
En estas obras, la adivinación por sueños frecuentemente ocupa un
posición secundaria respecto a los temas centrales: el problema de la
creencia en la predestinación (habitualmente en relación a las estrellas)
y el de los pactos con el demonio, pactos que que a su vez se dividen en
"expreso" y"secreto" 52. "Secreto pacto" es una denominación algo
confusa: en el esquema de artes mágicas de Santo Tomás el concepto que
se desprende es el de pacto implícito, no expreso, mientras en castellano
^^Tomás de Aquino, Suma [eológica, pp. 256-2G0.
4^Tomás de Aquino, Suma reológica, pp. 260-262.
48Tomás de Aquino, Suma ceológica, pp. 263-267. Este problema mereció amplia
refle^ión en otras partes de la obra de Tomás, como se señaló en el capítulo
dedicado a"La influencia de los astros sobre los procesos corporales". Aquí
ofrece una opinión parcial y sucinta, referida únicamente a los astros en
cuanto que forma de adivinación.
49Tomás de Aquino, Suma ceológica, pp. 267-270.
So-l'omás de Aquino, Suma ceológica, pp. 270-273.
51Tomás de Aquino, Suma reológica, pp. 273-277. Esta forma de adivinación no
hubiera merecido a los estudiosos mayor interés si no fuera porque aparece
utilizada por los apóstoles en el Nuevo Testamento (Hechos de los ApósColes 1,
26^.
52La enumeración completa de las formas de adivinación según Tomás de Aquino





















la calificación de "secreto" arrastra la idea de un pacto explícito pero
oculto para la sociedad.
Alfonso de Madrigal en su Commentaria in Genesirn debe abordar
el teina de la adivinación por sueños "Utrum ^iceat interpretari
somnia?"53. Para dilucidar la contradicción que ábre la Biblia (que
incluye ejemplos de sueños significativos y prohibiciones expresas de la
oniromancia54) enuncia el principio de que es legítimo interpretar los
sueños cuando tienen significado pero es absurdo hacerlo cuando no lo
tienen. Recoge una serie de casos en los que lo visto en el sueño no tiene
valor más allá del propio sueño, como los producidos por la fantasía o
por los deseos o preocupaciones tenidos despierto. Por lo tanto distingue
entre causas relevantes o no relevantes de los sueños. Las causas
relevantes confieren significado al fenómeno:
...Quando somnia sunt a Deo, vel a rebus naturaliter agentibus, ut a
corporibus coelestibus (quia ista agentia praeter somnium efficere possunt) ista
somnia habebunC aliquam significationem55.
Pero, como señala, resulta imposible dar "certlssima regula" para
reconocer tales causas, y el Tostado finalmente cae en la idea de acudir
al buen juicio del soñador como único recurso. Y es que también es
imprescindible que tal significado sea lo suficientemente claro. Todas las
cautelas parecen insuficientes ya que los sueños pueden provenir del
demonio, como en los casos de adivinación de la Antigŭedad.
53Alfonso de Madrigal, Opera, Venecia, apud Nicolaum Pezzana, 1728, t. I, cap. 40, q.
2, p. 72 S y ss.
54Vid. la relación de citas y episodios bíblicos en el capítulo dedicado a esta
tradición.
SSAlfonso de Madrigal, Opera, loc. cit. [Cuando los sueños proceden de Dios, o de
cosas que actúan naturalmente, como de los cuerpos celestes (porque estos





















In iis aurem somniis supervacuum esr praenosticare, sed svlae arces
daemonum, quas malefici noverunt hoc praenosrican[ ex pact-is occultis, ve1
manifestis, quae daemonibus habenr^.
Entre.los siglos XVI y XVII se redactaron en España uná serie de
textos atacando a los practicantes de la magia57, de los cuales el más
conocido es el de Pedro Ciruelo, Reprobación de las supersticiones y
hechicerlasSS. El análisis que el sueño recibe en Ciruelo se reduce a un
capítulo monográfico en el que no deja de aportar los mismos temas que
aparecerán en la tradición culta sobre la cuestión. Le dedica el capítulo
sexto ("Procede contra los que adivinan por sueños" 59) de la segunda
parte ("Tracta de la nigromancia y de las artes divinatorias" ), de su
Reprobación.
Los sueños vienen a los hombres por tres causas principales; es a saber: por
causa narural, por causa moral y por causa Ceologal. Mas por cualquier causa
que vengan, no es lícico por ellos juzgar de 1as cosas de acaescimienCo por casos
de forruna que han de venir a los hombresó0,
En la causa natural incluye Ciruelo los sueños que proceden de la
alteración del cuerpo del hombre, con mención explícita de los huinores
como causantes de unos determinados tipos de visiones, y en general
hace acordes las alteraciones con las représentaciones de la fantasía al
cerebro del durmiente:
5óAlfonso de Madrigal, Opera, loc. cit. [En esrvs es inú[i1 pronosticar, pues solas las
artes de los demonios, que Ios malvados aprendieron, pronoscican esro median[e
pacros oculros o manfiestos, que tienen con los demonios.J
S^Vid. Caro Baroja, Las brujas y su mundo, Madrid, Alianza Editorial, 1995; Lison
Tolosana, Ancropología social y hermenéuCica, México, Fondo de Cultura
Económica, 1983.
58Pedro Ciruelo, Reprobación de las supersciciones y hechicerías, Barcelona, Ed.
Glosa,1977.
59pedro Ciruelo, Reprobación, pp. 75-77.





















I' por esta razón los médicos cuando curen de algún enfermo le preguntan si
ha dormido y qué es lo que ha soñado, por sacar de allí qué humor reina en él; y
por ende, saber de qué manera lo ha de curar^l.
A continuación, añade la motivación extrínseca de las
inodificaciones corporales, pero no hace en absoluto refel-encia a los
objetos celestes, como hará Barrientos siguiendo a Santo Tomá.só2, sino al
aire circundante que por sus cambios altera la calidad de los humores.
Como "causa moral" identifica lo que en el esquema de Tomás de
Aquino se denomina "causa de parte de dentro" de los sueños: los
pensamientos tenidos durante el día o el movimiento en las potencias
mentales^^. En el esqueina macrobiano y su descendenciaó4, este tipo de
motivación tenía un espacio fijo, reservado entre las causas naturales. Lo
sorprendente es que Ciruelo, por una parte, denomine a ésta causa
"moral" y no "natural", y por otra, que incluya una nota social (zimplica
esto que tal tipo de sueños no puedan ser tenidos por los caballeros o el
pueblo sin instrucción?):
La causa moral de los sueños ha lugar en los hombre de negocios o de letras
que por la mucha atención que de día ponen en las cosas que se ocupan, la
fantasía del hombre está muy puesta en pensar de aquellas cosasó5,
En cuanto a la causa teologal, Pedro Ciruelo se atiene a lo dicho por
las demás fuentes, y por tanto resulta muy similar a Barrientos:
La causa tevlogal o sobrenatural es cuando los sueños vienen por revelación
de Dios o de algún ángel bueno o malo. j...] Y de la misma manera habla en
6lpedro Ciruelo, Reprobación, p. 75
62Vid. el capítulo dedicado a este aspecto: "Influencia de los astros en los procesos
corporales" .
^^Vid. el capítulo dedicado a las clasificaciones medievales de sueños.
G4Vid. la sección dedicada a la tradición clásica respecto al sueño.




















sueños a Ivs nigrománricos y adec^inos que tienen pacro público v secl-ero con él,
y 1es revela muchas cosas para que adevinen lo que ha de venirb6.
Ofrece lo que pretende ser guía para distinguir un sueño enviado
por Dios del que ha sido enviado por el demonio, cuestión que se
equipara al problema de identificar los sueños verdaderos frente a los
falsos (si bien no hay una correspondencia unívoca entre
verdadero/divino y falso/diabólico, porque los sueños diabólicos pueden
igualmente revelar el futuro, es decir, ser verdaderos):
La diferencia que hay enCre esras dos rnaneras de revelación es ésra: que en
la revelación de Dios o del buen ángel no se hace mención de cosas vanas, ni
acaesce muchas veces, si no por alguna cosa de mucha impvrcancia y que
perrenesce al bien común del pueblo de Dios; y con ial visión queda el hombre
muy cercificado que es de buena parre; porque Dios alumbra el entendimienCo
del hombre y lo cerciFica en la verdad. Mas en los sueños de los nigrománcicos y
adec^nos no hay ra1 certidumbre, y vienen muchas veces y sobre cosas livianas
y queda el hombre cegado y engañado del diablo, porque lo craia como a esclavo
suyo; y ansí lo permice Divs, porque ansí lo merece por sus pecados, pues que no
quiere guardar la doc[rina de Dios y de la Sania Madre Iglesia Caiólica, y coma
amisrad con el maligno espíricu enemigo de Dios y de los hombre_^ siervos de
Dlos67.
Curiosamente, en la mayoría de los tratadistas el hecho de que un
sueño se repitiera servía para certificar su realidad y no al contrario.
Salvo esta peculiaridad, la conclusión a la que llega no difiere en
absoluto de la que alcanzaron quienes habían tratado el tema, poniendo
gran énfasis en el peligro de confiar en tales experiencias, y previniendo
contra la oniromancia a los creyentes:
ó6pedro Ciruelo, Reprobación, p. 77












EI que por sueños adevina las cosas que acaescieron o acaecerán a los
hombr^s, es vano, supersticioso y tiene secreto pacto con el diablo como
cristiano apóstata, porque Ios sueños no tienen virtud natural ni .sobrenatural
de Dios para hacer aquellos efectos a los que los aplican los adevinos. Y todo
buen cristiano debe apartar de sí este cuidado de pensar en los sueños, porque
como ellos puedan venir por muchas y diversas causas, la gente simple no
aciertan a saber por cuál causa vienen; y el diablo, como es sotil, presto podría
engañar a los que se dan a esta vanidadó8.
La visión de la magia que ofrece Martín de Castañega en su
Tratado de las supersticlones y hechicerlas 69 ya no tiene que ver con 1a
iinagen de los textos comentados, y se coloca entre aquellos textos que
apoyaron la creencia en una "Iglesia l?iabólica" a 1a que atribuirle, entre
otros males sociales, las prácticas heterodoxas de toda índole^o. Esta idea
hizo gran fortuna en la sociedad moderna occidental, y fue confirmada
por los testimonios arrancados por tribunales civiles y religiosos a sus
reos.
II.S El texto de Lope de Barrientos
Barrientos refleja la serie de preocupaciones de otros escritores
eclesiásticos contemporáneos: la 1i^^iandad con que se trataban aspectos
conflictivos del conocimiento, la necesidad de responder a ello, el riesgo
^gPedro Ciruelo, Reprobación, p. 77.
^^Fray Martín de Castañega publicó su Tratado mu}J sotil }j bien fundado de las
supersticiones y hechicerías ( Logroño, Miguel de Eguía, 1529), con el que
refleja el pensamiento de algunos inquisidores, muy cercanos a los
planteamientos del I`lalleus maleficorum.





















de difundir un texto sobre tales aspectos escrito en romance, al alcance
de lectores poco preparados. En su caso parece claro el deseo de
subsanar de manera lo más definitiva posible una palpable carencia en
asuntos especialmente difíciles por concernir al ámbito de la ortodoxia
cristiana.
En el primero de los tres tratados, el Tratado de caso y fortuna,
hay indicación expresa de una consulta oral, por lo que parece
respondida más veces de lo razonable, motivo por el que elige el tema
para redactar el tratado que se le ha solicitado. La controvertida opción
de solventar por escrito cuestiones de esta índole será también discutYda
en los otros dos tratados ( Tratado del dormlr y Tratado de la divlnança).
El Rey va a ser lector (ya que ha pedido al obispo alguna
"escriptura" con que entretenerse), de un texto que responde a una
pregunta concreta y personal suya. A lo largo de los tres tratados Juan I I
aparece como narratario en numei-osas ocasiones, y sobre todo, coino
resulta habitual, en los prohemios.
Ljn fragmento del Prohemio del Tratado de la di«inança sirve a Lope
de Barrientos para resumir su postura ante sus tratados tanto en cuando
al fondo como en cuanto a la forma :
FsCa primera parce es materia muy ardua e de alta especulaçion, tal que era
mejvr dezirse por palabra viva que non por escriprura, pvr quanto ay en ella
algunos passos que por escriptura serían diFiçiles de se encender, espeçialmenre
a los que non saben los prinçipios de la sçiençias; pero cvnsiderando Ia
exçelencia de tu alto juyzio, e así mismo conosçiendo que non faltarán a tu
Alreza sabios que re aclaren las dubdas que re ocurrieren, porrné aqui las más
palpables razones que podré, e cessaré de poner otras de tanta inportançia






recrescan dende mayores dubdas por las non poder entender, ca de tu alto
juyçio -e entendimiento, çierto soy que Ce serán claramente manifiestas e
notorias, d'ellas por ty e d'ellas con poca ayuda de sabios prinçipiados.
Pero çéssolo por la causa sobredicha, por ser la escriptura en romançe,
la qual viniendo commo verrná a notiçia de algunos inorantes
podrían errar, commo dicho es. E, por quanto todo lo que escrivo e escriviere
es mi deseo que sea entendido quanto posible fuere a los leyentes, por tanto uso
e entiendo usar el más plano estillo que pudiere, ca puesto que el alto
es ti 11 o se sufra en 1as ma terias baxas, pero non es con veni en te en 1 as m a terias
de alta especulaçión, ca de otra guisa el trabajo sería doblado, lo uno para
entender el estillo de la escriptura, el otro para entender la altura de la
especulaçión^l.
Tras la mención del Rey emerge en el texto la figura de1 resto de
destinatarios. La obsesión por el "otro lector" reaparece de manera
expresa el hilo de los asuntos más conflictivos, de una manera muy
similar a la que aparece en obras de semejantes caracteristicas72.
La falta de principios en las ciencias implica mayor dificultad por las
posibles malinterpretaciones de lo que queda esci-ito, sobre todo por
tratarse de un texto en romance, es decir, asume la idea de que la lengua
romance está abierta a todo e1 mundo, incluidos los ignorantes, ya que el
hecho de leer romance (frente al ambiguo "verrná a notiçia", a
continuación introduce e1 específico "leyentes" ) no conlleva una mínima
formación en ciencias. En romance el conocimiento deja de ser críptico y
tiene gran difusión.
71Tractado de la Divinança, p. 137.
72Como en Las çinco figuratas paradoxas del Tostado, donde, aparte del destinatario





















Para dirigirse a Juan II emplea unos argumentos muy distintos de
los que utiliza para dirigirse al resto de entendedores, que predominan
claramente como destinatarios en el interior del texto. Aparecen
comúnmente caracterizados como un "discreto lectór", hombre discreto
sin conocimientos profundos (no escribe para los "sabios perfectos" ), a la
altura de las expectativas del escritor. .
Quien bien le norare conosçerá...73
l,a qual será encendida por el que esCe capíCulo noCare e enrendiere.74
Las quales bien conosçidas e encendidas ningunC varón discrero non deve
dar fe nin poner esperança en ]as visiones que paresçen en sueños...75
E quien bien quisiere e sopiere mirar a las Cales personas luego
con osçerá...76
...EsCa maCeria de1 tienpo a los que non Cienen prinçipios es Can dura de
en tend er, pero es Co bas Ca a n ues Cro propósi Co... 7 7
Lo qual Codo nasçe e se causa por falca de juyzio, ca el que onbre fuere
razonable juzgará que...7g
Por otra parte, tampoco exige gran cosa de su lector, ya que las
razones que le manifiesta son muy simples, muy sucintas, casi
"entendimientos primeros", en los que ningún varón discreto se
equivocaría. Y sin embargo, detrás de esta figura ideal se encuentra
siempi-e latente el lector que no entiende nada bien lo que se le explica
("los simples" como dirá el Tostado) y que preocupa al autor.
73TraCado del dormir, p. 2.
7^Tracado del dormir, p. 58.
7^Tracado del dormir, p. C^2.
76Tracado de1 dormir, p. 63.
7'TraCado del dormir, p. 71.





















El Tostado resume con gran precisión las razones clave para
controlar la información que se proporciona en asuntos de esta índole, al
hilo del problema del aojamiento:
EC aunque las cosas susodichas sean verdaderas, non discordances de la fee
cathólica, enpero algún tanto nos es agravio conffessar públicamenre que se
pueda fazer algún aojamienCo. Ec esco non porque las verdades devan seer
ascondidas, ca las verdades dessean seer en público puesras. Enpero porque los
simples non sabienres dis[inguir enCre las verdades ec falsedades, quando
oyesse^n] dezir que alguna cosa podíe seer aojada, romarían alguna manera
inconvenienCe er bolver se yan a muchas supersriçiones eC errores peligrosos,
pol- lo qual delanCe las ignorances personas algunas verdades son mejores
encobrir que declararlas79.
De ahí la afirmación de que los asuntos más complejos deben tener el
estilo más claro para que no represente una dificultad añadida: dedicar
un estilo alto para los contenidos bajos y un estilo bajo para los altos
sub^^ierte la teoría tradicional de los estilos peY-o muesú^a una voluntad
prágmática y didáctica por encima de convenciones, ejemplo del empeño
general de ser entendidos por aquellos que desean aprender. La
obsesión por ser entendido le hace sentir como insuficiente la escritura y
remitirse constantemente a la oralidad como salida a los puntos
reahnente conflictivos ("Ca por seer la materia de tan alta especulaçión
non puede por escritura seer más declarada" ) ç^.
Aspira a popularizar unos conocimientos con la conciencia de que
los textos originales ni podían ni debían ser utilizados por el público
para el que escribe, y por ello filtra sus contenidos. Barrientos llega a
mencionar expresamente sus criterios para manipular el material:
79Alfonso Fernández de Madrigal, Las çinco figuraCas paradoxas, p. 463.





















...E puesto que aya muchas maneras de soñar segunt por estenso lo escrive
Valerió Máximo pero porque muchas d`ellas acaesçieron en tienpo de los
gentiles e non son convenienres a la religión christiana e asi mismo
porque todas se pueden comprehender en dos espeçias por tanto dexadas las
otras solamente diremos aquí d'estas dos espeçias de sueñossl.
A este criterio predominantemente "censor" se une la razón más
repetida por don Lope: "evitar prolixidat". Efectivamente el texto es muy
conciso y la idea se cita a menudo:
Dejando algunas respuestas frívolas que algunos dixeron por e^^iCar
prolixidad...82
E para conplido conosçimiento d'estas potençias bien se requería un largo
tractado pero esto basta para saber e conosçer las causas de los sueños...83
E de aquellas treze maneras puse aquí las dos sobredichas por quanto éstas
solamente eran neçesarias a nuestro propósito...S4
E si non fuese por la granC prolixidat que d`e11o se requería e recresçía bien
se podría mostrar por muchar razones claras e magniFiestas que son quasi
eniendimientos primeros...85
E puesto que para perfecta declaraçión d'estas materias se requería alguna
prolixidat pero segunt nuestro intento bastar-á lo que aquí se dirá...s6
Por tanto sería nesçesario alargar algunt tanto la materia en esta parte, de lo
qual segunt la materia se recresçeri^ grant prolixidat...47
E para la presente especulaçión basta saber ...$$
S 1 Tratadv de] dor-mir, p. 24.
s2Tratado del dormir, p. 12.
83Tratado del dormir, p. 18.
s4Tratado del dormir, p. 27.
SSTratado del dormir, p. 65.
8óTratado del dormir, p. 6C.
S^Tratado del dormir, p. 73.










Otras muchas señales e razones se podrían [raher a esCe propósiCo las quales
se dexan así por eviCar prolixidar como por basrar éscas para declaraçión de
nuestro in[enro...S9
Manifiesta claramente, de la misma forma en que lo va
puntualizando a lo largo de sus trabajos, una abierta preferencia por la
oralidad en lo que se refiere a materias complicadas que hay que
explicar a no entendidos:
...Por el qual bien enrendido podr^ss aceprar o desechar las cosas advenideras
quando re Fueren fabladas a ru Señoría, la qual, si en algunas cosas de las
concenidas dubdare, pregunCándolas a sabio perfecro soy çierCo que re las fará
enrender por palabra viva, ca por seer la mareria de can alca especulaçión no
puede seer más declarada...90
Entre "los que non saben los prinçipios de las sçiençias"91 se
encuentra el público de estas obras: personas interesadas en temas para
los que no han recibido base teórica suficiente y que sin embargo deben
encontrar vehículo para acceder a un conjunto de conocimiento, un
patrimonio hasta entonces bastante restringido.
En las materias que Barrientos analiza está claro que el Rey, y en
general las personas en las que se concentra el poder, necesitan un
cierto criterio. No se trata de una inera curiosidad intelectual: los asuntos
relativos a la adivinación del futuro por diversas vías tocan muy de
cerca, por una parte, la ortodoxia (a la que el clero espera el Rey
salvaguarde), y por otra, pueden afectar al propio Juan II si se muestra
accesible a este tipo de dialéctica (a la cual su tío, Enrique de Villena, sin
ir más lejos, resultaba tan proclive).
89Trarado del dormir-, p. 9.
90Tra[ado de1 dormir, p. 80.
91Tracrado de la di^^inança, p. 137.
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,Pero cuando se trata de Juan II, no vamos a encontrar un apetito
desordenado por saber, sino lo propio de su alta persona:
Se muestra bien tu virtuosa condiçión e real deseo en querer saber lo que a
[odo rey e prínçipe percenesçe saber, ca, non lo sabiendo, non podrr`as por ry
juzgar e dererminar en los rales casos de arre mágica quando anre Cu Alteza
fuesen denunçiados92.
Por una parte elogia el deseo de conocimiento del Rey como propio
de su condición (no el conocimiento sino el deseo de conocer), y pondera
por tanto sus cualidades naturales, su alto entedimiento y deseo. Asume
el real desconocimiento con toda naturalidad, con la contraposición:
sabiduria (sabio perfecto) y alto entendimiento (rey), mientras incide en
la función de éste como legislador, justificando el deseo de conocimiento
en tanto que éste es práctico (incluso necesario) y no especulativo.
...Porque quando alguni astrólogo fablare a ru Señorla algunas cosas
advenideras, sepas si es posible de se saber porque algunas cosas dizen ellos que
los ángeles en quanro ángeles non las pueden saber`^-^.
Aunque Barrientos se ciñe con bastante fidelidad a un reducido
grupo de textos escolásticos, el destinatario de su obra dista mucho de
aquél al que lo destinan sus fuentes: parte de obras escritos por clérigos
y filósofos para sus afines y los extracta y depura para un lectoi- no
intelectual (desde luego no en la linea en que el obispo lo entiende).
Barrientos se basa en dos autores de manera clara: Alberto Magno
para los aspectos científ'icos (es decir, de su visión de Aristóteles y los
comentaristas que San Alberto recoge) y Toinás de Aquino para la
doctrina. A partir de ambos compone el texto en el que sin duda figuran
otras fuentes, pero casi siempre según la pauta de utilización de los
^2Tracrado de la divinança, p. 136.
93Tratado del dormir, p. ^.
^
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autores mencionados, e incluso tomándolos de las citas que de ellos
hacen San Alberto o Santo Tomás.
El Tratado del dormir se compone sobre el modelo esencial
aristotélico.de los tratados dedicados al sueño en los ^arva Naturalia, el
mismo que sigue Alberto Magno, éste, sin duda, es el texto de partida
para Barrientos. II esquema tripartito (dormir, soñar, adivinación por
sueño) únicamente se desvirtúa por el deseo del obispo de prolongar el
último aspecto que trata la obra del Estagirita: el problema de la
adivinación a través del sueño, y, como lo había hecho Alberto Magno,
conduce esta materia para enlazar con cuestiones relativas a la profecía,
la adivinación en general y las cualidades de los hombres que podrían
recibir conocimiento fidedigno del futuro. Pero, frente a las soluciones
alcanzadas por San Alberto, don Lope, a partir de este punto, elige como
fuente principal la autoridad doctrinal que se había ido imponiendo, la
de Tomás de Aquino. Ocuparse de la adivinación le merece un capítulo
monográfico94, en el que se distancia del sueño como tema principal
para enlazar con su siguiente trabajo, dedicado exclusivamente a las
artes mágicas, y así justifica la segunda parte del largo título: Tratado
del dormir y despertar y del sol^ar y de las adivlnanças, agiieros y
profecÍa. Este capítulo ("Capítulo final: quáles cosas advenideras se
pueden saber e quáles son inposibles de ser sabidas ante que vengan" ),
redactado originalmente para esta obra, se repite textualmente en el
Tratado de la di^^nança9^.
Así, pues, soñar sirve de pie para abordar las adivinaciones,
agiieros y profecías, cuya presencia en el título indican la importancia
que el autor les concede, en clara desproporción con su presencia en el
^^Ti•aCado del dorrnir, pp. 75-80.
9^Tracado de la divinança, pp. 152-154.
^
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te^to. Aunque, según dice, "se pone aquí quasi inçidentalmente...", el
problema del conocimiento del futuro parece la conclusión a la que el
tratado conduce. La razón se encontraría en las palabras del proemio, ^
según las cuales el Rey encargó a su confesor una obra sobre los sueños
y los agŭeros9ó, solicitud que Barrientos reinterpreta a su conveniencia,
limitándose a adaptar y resumir los textos aristotélicos al respecto e
incorporándo una parte sobre la adivinación: su trabajo resulta así
mucho más cómodo y fácil, pero desvirtúa la petición original, que tenía
un objeto bastante más conciso pero que le hubiera exigido elaborar una
obra con un estructura nueva; Barrientos prefiere apoyarse en la mayor
medida posible en unos materiales que conoce bien.
En cuanto a la forma, pretende seguir con fidelidad el método
expositivo escolástico, pero la enorme criba del material original, la
drástica reducción y el firme propósito de huir de la "prolixidat" (y de
entrar en materias conflictivas) ofrecen un resultado desigual, con la
oscuridad de quien habla ante no iniciados de un tema que conoce en
toda su profundidad. II prelado está extractando a partir de unos
materiales que maneja ampliamente, y pretende suplir con preámbulos
y algunos excursos la falta de base en sus receptores. Sin elnbargo, no
desarrolla todos sus argumentos de manera equilibrada y estudiada y, al
construir su exposición, la sostiene sobre conceptos e ideas que a
menudo no ha explicado: LPor qué considera necesario describir el
proceso de la digestión y no el concepto de spiritus, las virtudes
animales o el ánima sensiiiva? Resulta bastante probable que se trate de
lagunas que el autor ol^^da porque simplemente no es consciente que
deberían ser completadas. En ocasiones, estas cuestiones afloran porque















Barrientos las incorpora desde su fuente (generalmente Alberto Magno)
dentro de párrafos o razonamientos que ni filtra ni glosa.
Otra consideración merecen las omisiones deliberadas de las que el
obispo pretende que quede la menor huella posible y sin que sufra por
ello la exposición del planteamiento; el público al que se dirige
determina restricciones en dos líneas: una es la de evitar "prolixidat" y
otra la de no poner a disposición de este público los aspectos más
conflictivos en una temática en sí difícil (es de sospechar que la primera
razón enmascare en varias ocasiones la segunda). Hay numerosas
cuestiones, muy presentes en la fuente (habitualmente San Alberto), de
las que no queda rastro en la adaptación del texto aristotélico por
Barrientos, generalmente temas de cierta profundidad científica o con
complejas ilnplicaciones teológicas. En ocasiones le ha resultado
imposible omitir algún punto: sirva como ejemplo el caso de los "sueños
que vienen de la parte de fuera", es decir, la influencia de los astros
sobre los procesos mentales, uno de los cuatro puntos clave del modelo
aristotélico sobre el que Barrientos "pasa de puntillas", como se señala
en el punto correspondiente de este estudio.
El Trarado del dormir es en esencia divulgador y en los casos
conflictivos remite a"sabio perfecto" y a"palabra ^^iva": "Fara lo qual es
necesario juyzio e consejo de gran sabio que sepa juzgar e disçerner de
qué parte proçedan los tales sueños"97. Pretende proporcionar un
pequeño manual que sirva de pauta de actuación a personas discretas
aunque no versadas en ciencias, sobre asuntos problemáticos para la
ortodoxia, sacándolos de su contexto teológico: tiene sobre todo el valor
de poner a disposición de los profanos un conocimiento muy




















especializado, pero Barrientos no se atreve a desligarse del conocimiento
de los eruditos y para e^^itar conflictos remite al sabio perfecto que en























La teoria sobre el sueño a lo largo de la Antigŭedad ha merecido
un gran número de estudios, que aportan abundante documentaciónl;
como señala Patricia Cox Miller2, la Antigiiedad, sobre todo en la época
tardía, dedicó gran espacio al estudio de los entes in^^isibles y su relación
y comunicación con los hombres3, aspecto en el que el sueño se incluye.
En torno a éste se generó una importante literatura teórica que lo
abordaba desde el punto de vista teológico (en cuanto medio de contacto
con la divinidad) y psicológico (como actividad del alma, productora de
imágenes y emociones). Algunas de las ideas más comunes respecto al
sueño aparecen establecidas en época clásica.
Entre los griegos y los romanos estaba difundida la idea de que lo
Visto en sueños era una realidad, resultado de la acción de entes
sobrenaturales4, consistente en avisos o información que no debían
dejarse de lado sino tenerse presentes, no sólo a nivel individual sino a
nivel general: los sueños recibidos por los dirigentes {los reyes, en el
ĉaso de las sociedades monárquicas) resultaban especialmente
lAristóteles queda fuera de esta sección porque su estudio se encuadra en el de la
historia de la fisiología y psicología.
1P. Cox Miller, Dreams in Lare Anriquiry. Srudies in rhe fmaginarion of a Culrure,
Princeton, Princeton University Press, 1994.
3Cox Miller, Dreams in Lare .9nriquiry, pp. 55-65.
^Cox Miller, Dreams in Lare .9nriquiry, p.5; E. R Dodds, Los griegos y lo irracional,
Madrid, Alianza Editorial, 1997, p. 105; R. Arbesmann, "Fasting and prophecy in





















relevantes para la totalidad de la sociedads. Predominaba la idea del
sueño como medio de conocimiento de una realidad más allá del mundo,
un estado en el que se tomaba contacto directo con las fuerzas
sobrenaturales, tanto si se entiende que el alma recibe el mensaje de la
di^^inidad o de sus enviadosó como si se considera que es el alma la que,
libre de la atadura del cuerpo, alcanza y conoce una realidad superior^.
III.1.2 Los poetas
Determinados fragmentos de las obras homéricas sirven de cita
casi obligada para los que pretendieron acercarse a esta cuestión^.
Muchos de los autores que abordan el tema volverán a la metáfora sobre
la doble naturaleza del sueño, que ofrece tanto ^risiones ^anas como
imágenes que anuncian el futuro, según lo describe la discreta Penélope:
Son, no obscanre, mi huésped, los sueños ambiguos }^ oscuros
y lo en ellos mosrrado no Codo se cumple en la vida,
pues suç renues t^isiones se escapan por puercas diversas.
De marfil es Ia una, de cuerno la orra, y aquellos
que nos Ilegan pasando a través del marfil aserrado
^Valerio Máximo, Hechos y dichos memorables, ed. Fernando Martín Acera,
Madrid, Akal, 1988, pp. 99-109.
óLos seres intermedios desempeñan en el sueño un papel muy importante: "As
E.R.Dodds observed, by the second century C.E. "virtually everyone, pagan,
Jewish, Christian, or Gnostic, believed in the existence of these beings and in
their function as mediators, whether he called them daemons or angels or aions
or simply 'spirits' (pneumata)". P. Cox Miller, Dreams in LaCe Antiquity,p. S1.
^C. A. Meier, "The Dream in Ancient Greece and its Use in Temple Cures
(incubation)" en 7fie Dream and Human Socieries, Von Grunebaum, Gustave E.,
Callois, Roger (eds.), Berkele}r, Universty of California Press, 1966, p. 307.





















nos engañan trayendo palabras que no se realizan;
lós restantes, empero, que cruzan el cuerno pulido
se le cumplen de cierto al mortal que los ve...9
Supuso una importante cantidad de discusióri erudita el justificar
la elección de tales materiales para una y otra puerta. Algunos
argumentos recurren a la semejanza de los ,términos en griego para
"cuerno" y"marfil" con los verbos "cumplirse" y"engañar"
respectivamente; otros interpretan las puertas como metonimias,
haciendo corresponder a la de hueso con los ojos frente a la de marfil, la
boca; otro de los argumentos más verosímiles señala la posibilidad de
ver a través del cuerno, que puede trabajarse hasta que queda
traslúcido, pero nunca a través del marfil, que es opacolo.
Mientras que Homero caracteriza todos los sueños como "ambiguos
y oscuros", en la reelaboración de Virgilio hay una radical división en
sueños verdaderos y falsos, a partir de la misma metáfora:
Dos puertas hay del Sueño. Una de ellas de cuerno, según dicen,
por donde se permite Pácil paso a las sombras verdaderas,
la otra es toda brillante con la lumbre del albo marfi^l resplandeciente.
Por ésta los espíritus sólo mandan visiones ilusorias
a la luz de la altura. Prosiguiendo su plática,
Anquises acompaña a su hijo y la Sibila, y los despide al cabo
por la puerta de marfil. Ataja Eneas el camino a las naves...il
Los versos de la 4drsea "Del océano a las ondas llegaron, al cabo de
Leucas,/ a las puertas del sol, al pafs de los sueños.../" (Canto 24, w 11-
^Homero, Odisea, trad. José Manuel Pabón. Madrid, Gredos, 198G (1a Reim.), canto
XIX, vv. 5G0-568.
loJon Whitman, Allegory. The dinamics of an ancienC and medieval technique,
O^ford, Clarendon Press, 1987, p. 94.
11Virgilio, ^Eneida, trad. Javier de Echave-Sustaeta, Madrid, Gredos, 1992, canto VI,





















12)12, aglutinan comentarios relativos a la esencia del sueño, sobre todo
entre los^ neoplatónicos. Homero ubica más allá del océano un espacio
para el "país de los sueños", frase que también aparece traducida como .
"gente de los sueños"; al margen de cómo se interprete, acentúa la
autonomía de las figuras de los sueños que visitán a los hombres,
quienes pueden verlos cuando duermen. Porfirio identifica el
mencionado espacio como la Vía Láctea; como Pitágoras, pretende ubicar
allí las almas en su existencia original, separadas de los cuerpos (en los
que aún no han entrado), en éstas reconoce a la "gente de los sueños" 13.
II situar Virgilio las puertas de los sueños en el Hades responde a
una visión muy difundida respecto a la naturaleza de los sueños en el
mundo clásico, que ilustra a la vez el posible significado de la frase
homérica: los sueños son "sombras" o"fantasmas" que se localizan en el
infierno, con lo que se identifica el país de los muertos con el país de los
sueños (Hypnos y Tánatos, como personif'icaciones, se encontraban ya
íntimamente relacionados). Así se explica también la vinculación entre
los sueños y los muertos que regresan a hablar a los suyos 14.
12Homero, Odisea, trad. José Manuel Pabón. Madrid, Gredos, 1986 ( la Reim.).
13Cox Miller, Dreams in Late Anriquicy, p. 7, citando a Proclus, In Rem Publicam,
2.131.8-14.























Platón no tiene un trabajo monográfico respecto al sueño; sus
opiniones aparecen dispersas en sus distintas obrasl^. En el Timeo,
Platón acepta que el hombre pueda recibir información de la divinidad
en sueños, pero sólo puede interpretar y conocer el mensaje despierto,
reflexionando y analizando con su capacidad racional la visión onírica. En
la República describe el alma humana como di^^dida en tres partes:
Plenso, por otra parce, que, cuando uno cuenta con salud y moderación y se
echa a dormir tras despertar la parte racional de su alma y banquetearla con
bellos discursos y consideraciones, cuando ha llegado a meditar sobre sí mismo
sin permitir que Ios apetitos se hallen en necesidad o en hartazgo, para que se
adormezcan y no perturben a la parte mejor con su regocijo o su desazón, sino
que permitan a^sta examinar por sí sola y pura y esforzarse en percibir, lo que
no sabe en las cosas que han sucedido, en las que suceden y en las que están por
suceder; cuando del mismo modo sosiega a la parre impetuosa y se duerme sin
tener el ánimo excitado por un arrebato de cólera con[ra nadie, sino que, tras
tranquilizar a estas dos partes de1 a1ma, la Cercera, en la cual se encuentra la
sabiduría, se pone en movimiento, y así puede darse el reposo: sabes que es en
este estado cuando mejor puede alcanzarse ]a verdad y menos se presentan Ias
visiones prohibidas de 1os sueñosló,
Incluye alguna de las ideas repetidas al respecto, conlo la de la
enorme influencia de las pasiones vividas en vela durante el sueño y la
distorsión que aquellas provocan sobre éste. En esta visión, la actitud del
1^Cox Miller, Dreams in Late Antiquity, p. 39.
lGplatón, Diálogos IV. República, int., trad. y notas Conrado Eggers Lan. Madrid,





















hombre va a jugar un papel esencial, y la disposición al sueño se aborda
desde un punto de vista ético, que a la vez permita evitar la "visiones
prohibidas". Intrinsecamente asume una perspectiva elitista en lo que a
los buenos soñadores se refiere (describe una situación privilegiada).
Asume que el dormir es un buen momento para alcanzar la verdad, en
el que la sabiduría queda liberada. En su planteamiento, la manera en la
que el sueño se va a desarrollar se explicará en relación a las tres partes
del alma que lo moldearían, sin vincularse a una únical^.
Cicerón reproduce este modelo en su I1e divinanonels, donde
ridiculiza la idea de que los dioses se comuniquen con los hombres en
sueños (que no serían sino producto de los recuerdos entremezclados de
las personas despiertas), afirmando que elegirían medios más elevados
que éstos para comunicarse 19. Cicerón sigue a Posidonio para establecer
una división de las artes adivinatorias, quien lo hacía de forma muy
similar a Platón en el ^edro20. Éste establecía una clasificación en
racionales e irracionales: los métodos "racionales" se basaban en la
reflexión y análisis de ciertos signos de acuerdo con unas normas de
interpretación, mientras que las técnicas irracionales correspondían a los
casos en los que el profeta era poseído por un dios y, en estado de
éxtasis, musitaba algunas palabras fragmentadas que se consideraban el
inensaje divino; a este grupo pertenecería la adivinación por sueños
(incluidos los inducidos por prácticas mágicas o incubación). Cicerón
cataloga los métodos de adi^^nación en: dr^^nai^io artificiosa y drvinatio
17Meier, "The Dream in Ancient Greece", p. 309.
18Cicerón, D^e divinarione, Loeb Classical Library, 1971, 1, 29.60. Cicerón se muestra
en este tea^to igualmente escéptico respecto a otras formas de adivinación.
19Sobre este tema en Cicerón, vid. Cox Miller, Dreams in LaCe Antiquity, pp. 44-45.
20Platón, Diálogos III. Fedón. int., trad. y notas C. García Gual, M. Martínez











naturalis, y pone en boca de su hermano Q,uinto los argumentos a favor
de la adi^inación que ofrecían los estoicos21.
Los estoicos manejaban la clasificación de los sueños según su
origen, que Posidonio transmite a su discípulo Cicerón, quien la recoge
en el De dlvlnatione (I, 64). La fuente de estas visiones se encuentra
bien en el hombre (en su alma), bien en los espíritus inmortales que
pueblan el aire, bien en los propios dioses que se dirigen a los hombres
por este medio.
Posidonio y Filón, en los textos que dedican al tema, establecieron
una división tripartita de los sueños según su procedencia22: en^^iados
por los dioses, por los demonios o resultado de la actividad del alma. A
estas categorías se unen consideraciones de otra índole: si las ^^isiones
son claras o enigmáticas, si son verdaderas o falsas. En palabras de
Cicerón la escuela estoica sostiene la posibilidad de que al alma vea el
futuro en sueños por la naturaleza que se le atribuye, divina y derivada
de una fuente externa en la que estaba en contacto con las otras almas
que pueblan el universo23.
Cicerón va recogiendo argumentos sobre los engaños de la
percepción que serán repetidas por diversos autores. Los sueños se
cumplen por coincidencia: si todas las noches se sueña, por lógica algún
sueño tendrá que cumplirse24. Actuar como recomienda un sueño 0
creer lo que se observa es como seguir lo que un loco dice o hace. Va
contra la razón depositar más fe en éstos que en las ciencias y técnicas2$.
21Arbesmann, "Fasting and prophecy", pp. 9-10.
22Arbesmann, "Fasting and prophecy", pp. 14-15.
2^Cicerón, De divinacione I, G4: Cox Miller, Dreams in LaCe AnCiquity, pp. 52-53.
24De divinaCione, II, 121.





















Desde un punto de vista teológico se pregunta por qué un poder
divino; si desea entregar a los hombres el conocimiento del fixturo, lo
haría de forma que en realidad no fuera reconocible, porque se ol^^ida,
porque está velado2ó. La divinidad sin duda sabe que muchos hombres
no tienen en consideración sus sueños. Nada impediría a un poder divino
enviarnos la información estando despiertos; ninguna definición del
sueño contradice esta posibilidad:
Sive enim exrernus er adventicius pulsus animos dormienrium commovec,
sive per se ipsi animi movencur, sive quae causa alia esr cur secundum quierem
aliquid videre, audire, agere videamur, eadem causa vigilantibus esse poCerar27.
Señala que incluso los que creen en sueños aceptan que no todos
son verdaderos: Lpor qué un dios se sirve de un medio poblado de
mentiras?, Lde dónde provienen los sueños falsos?. Si éstos resultan de
la naturaleza es lógico pensar que todos lo hagan. La oscuridad, los
acertijos, no coincidirian con la dignidad de los dioses: "Ergo obscura
somnla minime consenranea maiestati deorum"2S.
Respecto a los numerosos ejemplos aducidos en boca de Quinto,
Cicerón expresa la duda que siempre pesa sobre ellos: que hayan sido
inventados29. Una ^^ez mencionada esta desconfianza, se atiene a dar una
explicación naturalista de sus propios sueños, según el modelo
aristotélico3o.
Cicerón apoya sus argumentos en los de Aristóteles, describiendo
así el sueño como un proceso psicobiológico31; sólo por credulidad
26D^ divinarione, II, 124-125.
27D^e divinaiione, II 126.
28De divinacione, II 135.
29De divina[ione, II, 136-142.
30^ di«na[ione, II, 142-143.
31Cox Miller, Dreams in LaCe An[iquity, p. 44.
^
ioó
circulan una serie de ideas falsas sobre los mensajes de los dioses. Uno
de los argumentos para sostener la vanidad de los sueños radica en su
frecuente olvido, lo que haría absurdo que la divinidad los utilizara. Sí
acepta que estos fenómenos tengan para un médiĉó relevanĉ ia y valor
predictivo, posibilidad que entre otros autores incluía Aristóteles:
Nam medici ex quibusdam rebus ei advenientis et crescenfis morbos
inCellegunt, non nullas eriam valetudinis significaciones, uc hoc ipsum, pleni
enectine simus, ex quodam genere somniorum inCellegi posse dicunt32.
Lucrecio, en De rerum natura, describe el dormir como un
recogimiento de la energía hacia el interior del cuerpo33, abandonando
los miembros exteriores, y justifica los sueños como resultado de las
preocupaciones, aficiones o situación del hombre mientras está
despierto:
Y no es otra la causa que, cuando el sueño riene derribados los miembros,
nuesCro espíritu permanezca en vela: porque lo excitan los mismos simulacros
que cuando esCamos despier[os, hasta el punco que creemos ver al que, dejando
la ^lida, fue ya presa de Ia muerte y de ]a derra. La NaCuraleza produce escas
ilusiones porque rodos los sentimiencos del cuerpo reposan, paralizados en los
miembros, incapace`^ de refucar error contras[ándolo cvn la verdad34.
32De divinatione, II 142. [EfecrivamenCe los médicos conocen a partir de algunas de
esias cosas las enfermedades que van a producirse y que se desarrollan pues se
dice que puede conocerse de algún cipo de sueños algunas señales del esCado de
salud como esto mismo, si estamos saturados o agorados.]
33Cox Miller, Dreams in LaCe Aniiquity, p. 42.
3`^Lucrecio, De la naCuraleza, Texto revisado y traducido por Eduardo Valentí,




















III.1.4 Los libros de sueños
109
Visión tan escéptica del sueño no tuvo mucho respaldo en la
Antigiiedad. La oniromancia, desde luego, recibía una Valoración
secundaria con respecto a otras formas de adivinación
institucionalizadas, como la adivinación mediante las entrañas de los
animales sacrificados o el Vuelo de los pájaros llevada a cabo por
sacerdotes. Los papiros con fórmulas mágicas que se conservan recogen
distintas técnicas para obtener sueños revelatorios, bien sea para uno
mismo, bien para otra persona3 5. En muchas ocasiones, la petición de un
sueño para otra persona implica un deseo de atraerla en sentido
amoroso3ó. Los procedimientos Van de los muy simples a los complejos.
Generalmente incluirán una purificación ritual, recitación de fórmulas de
petición hacia una lámpara encendida, o escritura de una petición en
tiras de pergamino, e invocación de figuras divinas. Se suelen dirigir a
un dios, especialmente Hermes, Helios, Besas, pero también se pueden
dirigir genericamente "al que envía los sueños", a un arcángel o a un dios
superior denominado Zizaubio, estrella del gi-upo de las Pléyades^^. Sirva
como ejemplo una fórmula breve:
35Textos de magia en papiros griegos, introd., trad. y notas de José Luis Calvo
Martínez y MaDolores Sánchez Fomero, Madrid, Gredos, 1987.
3^Como señala Luis Gil, existe en las diversas culturas la creencia de que el sueño
erótico es de alguna forma enviado por su objeto al propio soñador, por lo cual
aquel que experimenta un deseo sexual que se manifiesta en los sueños
responsabilizaría de ellos a la persona deseada. Luis Gil, "Frocul recedant
somnia. Los ensueños eróticos en la antigŭedad pagana y cristiana" ( en
Symbolae Ludovicv Mitxelena Septuagenario Oblatae, José L. Melena ed.
Victoriaco Vasconum, 1985, parte 1, pp. 193-219), p. 194.






















Plnta con toda precisión en un jirón de lino, con sangre de codorniz, una
imagen del dios Hermes, derecho, con rosrro de ibis; después añade también el
nombre con tinCa de mirra y luego pronuncia la fórmula:
"Ven a mi lado, aquí, inmediaCamen[e, cú que cienes el poder, ce invoco a tí,
dios de dioses que esCás sobre los espíritus; muéstrame esCO en suerZOS. Te conjuro
por ru padre Osiris y por fsis, tu madre, a que me muestres una de tus formas y
vaCicines sobre lo que quiero. Tu nombre es: eiiouaChi, psrepnoua nerCer,
diochasbara, Zaraco, a1 que llaman Balcám; vaticina sobre esCo, sobre [odo lo que
Ce pregun to ^3 ^.
Los profesionales de la oniromancia se dividirían entre los
populares, que ofrecían sus servicios en las plazas, y los más
prestigiosos, que atendían a su clientela en sus domicilios o en los
templos, y que recurrían a obras teóricas; los propios autores de estas
obras representarían el grupo más elevado socialmente de entre ellos.
El texto más importante sobre sueños de la Antigiiedad,
probablemente el texto onirocrítico más importante en general, es Lá
interpretación de los sueños, de Artemidoro, una amplia y exhaustiva
obra escrita por un profesional de este arte. Nacido en Éfeso39, vivió en
el siglo II d. de C.; coino muestra con sus citas literarias, recibió una
buena educación a 1a que incorpora conocimientos de índole popular,
propios de su oficio de intérprete, que también afloran en su prosa4o.
IIisa Ruiz, autora de la edición en castellano, ha reconocido entre sus
e^presiones muchas que menudean en los trabajos sobre astrología.
38Tex[os de magia en papiros griegos, XII 6, p. 260.
39Aunque él se declarara de Daldis, de la que procedía por parte materna. A
menudo aparece bajo el nombre de Artemidoro de Daldis. Vid. Elisa Ruiz García
en la introducción a su edición de Artemidoro, La Inierpre[ación de los sueños,
Madrid, Gredos, 1989, pp. 8-9.























Muy poco ha sobre^^i^^ido de la abundante literatura onirocrítica
que menciona Artemidoro en su deseo de fundar su erudición sobre el
tema41. Por otra parte, este autor incorpora un importantísimo
componente práctico a la obra a partir de un trabajo, el de intérp.rete de
sueños, que ha venido desarrollando y perfeccionando en sus numerosos
viajes, como él mismo explica. Elisa Ruiz señala la falta de unidad entre
los diversos materiales incorporados desde otras fuentes:
En realidad, nos enconcramos anre un escriror que se esfuerza por crear un
marco lógico y racional para una disciplina caren[e de rigor ciencífico y que
procede de unas prácticas cradicionales muy enrevesadas42.
La construcción de la obra responde a fases sucesivas^^: los libros
primero y segundo reflejan una concepción clara y cerrada, que
responde a un plan previo expuesto en el proemio. Dedicado al orador
Casio Máximo, trata, según un orden prefijado y justificado, el aspecto de
los sueños que toca al intérprete. El tercer libro, dedicado al mismo
personaje, sirve de complemento, casi apéndice, de lo anterior:
Artemidoro señala que no quiere reorganizar el texto que ya circulaba
por no "privarlos de su prístina belleza, al igual que sucedería si le
ponemos un postizo"4^, motivo por el que escribe una obra aparte. Los
dos últimos libros forman otro bloque, esta vez dedicado a su hijo,
también llamado Artemidoro y heredero del oficio de su padre. La forma
cambia en la medida en que esta última fase del tratado se acerca a una
suma de consejos a seguir en el desempeño de su trabajo, con
consideraciones necesarias de todo tipo y explicaciones respecto a lo
^1Vid. Dario del Corno, Graecorum de re onirocriCica scripCorum reliquiae, Testi e
documenti per lo studio dell'antichita 26, Milan-Varese, 19G9.
^2Elisa Ruiz, ed. cit., p. 39.
`t3Sobre la redacción del tratado vid. Elisa Ruiz, ed. cit., pp. 13-18. ^o^nP^u:Fy





















expuesto en los otros libros. Las recomendaciones ocupan el libro It%
mientras^ que el V es una recopilación de casos prácticos, con sueños que
han ido siendo recogidos por el autor, una antología que le resultará en
la práctica de gran ayuda. ^ ^
En su acercamiento teórico, Artemidoro incluye sucesivas
clasificaciones de sueños, encaminadas ante todo a determinar el interés
e interpretación que le van a merecer a un profesional. La primera y
principal sistematización distingue los sueños significativos de los no
significativos:
La «sión onírica jóneirosJ se distingue del ensueño jenypnionJ en que la
primera, cuando se produce, es un indicio de lo que acontecerá, y el segundo de
lo que existe en el presente. Con mayor claridad lo comprenderás de lo que
sigue: ciertas pasiones tienen por naturaleza la prerrogativa de at7orar, de
im ponerse al espíri tu y de susci tar determinadas figuraciones45.
Frente a éstos, poco interés merecen para el intérprete los sueños
vinculados a los problemas o deseos tenidos durante el día, que carecen
absolutamente de poder adivinatorio:
Conviene advertir que cuanto se les aparece a las personas que tiene
preocupaciones por algún motivo y que han pedido una c^isión onírica de parte
de Ios dioses no está acorde con dichas preocupaciones, puesto que las imágenes
que se corresponden con nuestras inquietudes carecen de significado mántico y
pertenecen al tipo de ensueño, como se ha explicado precedentemente. En
consecuencia, son Ilamados por algunos tratadistas "sueños de estado ansioso" o
bien "sueños provocados". En cambio, reciben la denominación de "divinos" los
que se presentan a quienes carecen de un motivo concreto de ansiedad y les
anuncian algún evento futuro, bien sea bueno o ma1o46.
^Slntelpretación de los sueños, I 1.





Se trata de la misma división eny^nlon/óneiros bajo otra
denominación, pero con contenido muy similar. A partir de este punto la
clasificación precisa cuáles de éstos necesitarán de interpretación:
Además de esto, los sueños jóneiros^ se dividen en directos y en simbólicos.
Los directos son aquellos cuyo efecto se correspondé con la imagen, por
ejemplo, un navegante soñó que naufragaba y así sucedió.j...j Los simbólicos, en
cambio, son unos sueños que indican unas cosas por medio de otras, ya que en
ellos el alma expresa algo enigmáticamente en virtud de su propia naturaleza.
Ciertamente, creo que es mi obligación -en la medida que me sea posible-
exponer la causa por la que estos sueños surgen y se cumplen, y, además, el
auténtico significado del término47.
Define el sueño simbólico, óneŭ-os, así: "La visión onírica es un
movimiento o una invención multiforme del alma que señala los bienes
y los males venideros"48. A estos sueños enigmáticos deberá aplicarse el
intérprete y a ellos dedica su obra.
También incluye una gradación en cinco categorías, que figuraba
en los distintos tratadistas anteriores y asumirá posteriormente
Macrobio, pero que Artemidoro no aplica y se limita a mencionar49:
.4 estos dos tipos les acompañan respectitramente: la aparición (phantasmaJ
al ensueño jenypnionJ desproc^rsto de premonición
-acerca de la cual han
hablado otros muchos y, en particular, Artemón de A^Pileto y Febo de Antioquía-
y la representación jhóramaJ y la respuesta oracular (khematismós] a la visión
onírica jóneirosj50,
`t^lnterpretación de los sueños, I 2.
^^fnterpretación de ]os sueños, I 2.
49Sin embargo esta sistematización ha hecho gran fortuna entre los críticos del
siglo XX que por una parte atribuyen su paternidad a Artemidoro y por otra la
utilizan como marco de estudio en todas las manifestaciones del sueño en la
literatura, desde la Biblia a la ficción en lenguas modernas.





















Añade a estas otras subclasificaciones: divide los sueños según su
ámbito de acción (propio, ajeno, común, público, cósmico), según se
relacione la cantidad de información recibida con la cantidad de
elementos .presentes en la visión { sueños genéricos)' y ĉualidad positiva o
negativa del sueño, tanto externa como internamente (sueños
específicos). Según Patricia Cox Miller.
Systematization of the dream according to type was one of the ways in
which the interpreter could "manage" oneiric phenomena by imposing a
semantic structure, while systematization of the dream by the kinds of images
that appear in them was another managerial technique for controlling
meaning by imposing a semiotic code5l,
Incide en una idea que retomarán los tratadistas (pero que
sistemáticamente se incumple en los sueños incluídos en los textos de
ficción), de que las visiones significativas se desvinculan de las
preocupaciones cotidianas:
Es necesario prestar atención a todos los sueños que no responden a una
motivación evidente, tanto si se presentan de noche como de día, por estimar
que en lo que concierne a la capacidad premonitoria en nada se diferencia la
noche del dia ni el crepúsculo vespertino del matinal, siempre que uno se
acueste después de haber cenado moderadamente. Pues, de hecho, una excesiva
ingestión de alimentos impide tenel- un sueño veraz, incluso en los albores del
am anecer52.
A la vez contradice, o por lo menos matiza, la tan extendida idea de
que los sueños tenidos en la mañana resultan verdaderos, apuntando a
la relación directa que en realidad existe con la digestión.
51Cox Miller, Dreams in Late Antiquity; p. 8^.





















Se hace eco de los dos elementos que en las distintas teorías
justifican el potencial adivinatorio de los sueños, la intervención divina o
el poder mántico del alma, sin decantarse por ninguna, ya que el origen ^
último del fenómeno no concierne al intérprete una vez garantizado su
valor predictivo: "pues la divinidad suscita Visiones en consonancia con
lo que sucederá en el futuro al alma del sujeto, debido a que ésta posee
facultades mánticas por naturaleza o bien porque exista alguna otra
razón que induce a las representaciones oníricas" s3.
De nuevo, en esta obra se encuentra la idea de una íntima relación
entre la cualidad moral del hombre y sus posibilidades de ser
destinatario de un sueño adivinatorio, principio que se extiende hasta el
punto de implicar que el hombre honesto sólo tiene sueños
significativos:
Recuerda, además, que quienes Ilevan una vida honesta y encaminada hacia
el bien no iienen ensueños nl ningún otro ripo de representación irracional,
sino exclusivamence visiones oníricas y, en su mayoría, de las Ilamadas directas.
L7^ hecho, sus menres no esrán enrurbiadas por miedos o esperanzas y, sin duda,
dominan los placeres corporales. En resumen, un hombre de bien no
experimenra un ensueño ni ninguna otra fanrasia carenre de significado54.
En varios puntos declara su oposición a las prácticas tendentes a
desencadenar un determinado tipo de sueños, incluyendo como tales
tanto la incubación como la búsqueda de un oráculo lo que se realizaba a
menudo mediante técnicas mágicas:
s31n[erpre[ación de los sueños, N 2.





















Acuérdate, sin embargo, de no ofrendar incienso ni de pronunciar palabras
prohibidas cuando quieras una representación onírica concrera. Y lo que es más
imporranCe: no demandes a los dioses nada inoporruno55,
Según su declaración, estas prácticas atentarían contra la dignidad
de lós dioses, que envían mensajes por su voluntad y no conminados por
los hombres. Elisa Ruiz ha indicado que estas formas de onirismo
conducido (sobre todo desde los templos) representan la competencia
directa para los intérpretes de sueños independientes, así que bajo esta
condena puede subyacer un problema de "práctica comercial".
Artemidoro describe y atestigua un amplio catálogo de métodos de
interpretación que luego reaparecerán en las distintas tradiciones. No
ofrece una relación unívoca entre símbolos y significados, insiste en la
importancia esencial del contexto, la situación personal del soñador y
señala la necesidad para el intérprete de informarse respecto a sus
peculiaridades. Se aproxima al sueño como una unídad de significado
global, no como un mero conjunto de símbolos de significado individual.
En su definición de elementos oníricos frecuentemente incluye una serie
de matizaciones y precisiones con las que hace hincapié en la polisemia
de los símbolos: sirva como ejemplo la entrada sobre decapitación (que
no es la más larga) en la que se especifica el sentido dependiendo de si
el soñador tiene padres o hijos, si es decapitado de una u otra forma, si
posee determinado tipo de bienes, si se dedica a reunir sumas de dinero,
si está de hecho condenado a muerte, si se sueña una o varias veces en
la vida, si el soñador está en tierra extranjera, si tiene deudas, si es un
esclavo que goza de la simpatía de su patrón, si no goza de ella, si está
navegando etc., etc. Esta multiplicidad y relatividad de los significados se





















ejemplifica en sueños de distintas personas, un mismo elemento
(mujeres embarazadas que sueñan con una serpiente, un hombre que en
distintos momentos de su vida sueña que no tiene nariz), con
significados distintos en cada caso.
A1 analizar el sentido de los elementos vistos en sueños se
retrotrae a1 concepto del que se parte, del significado último de lo que se
está analizando: por qué y cómo existen las cosas, la naturaleza y la
convención, la ley escrita y la costumbre; como muestra de la forma en
que se acerca a estos temas sirva un fragmento de la parte dedicada a
los nombres:
D^e igual modo, la ley y la costumbre no son por sí mismos meras palabras,
como un sonido o un vocablo sin significado, sino una ley concerniente a algo 0
una costumbre vinculada con algo, de forma que, cuando una persona habla de
matrimonio, adulterio, saqueo, depósito y delito o, por el contrario, de corte del
cabello, atuendo, calidad de la alimentación como si se tratase de un elemento
primordial, pasa por al to que está ci tando, en realidad, el nom bre de una ley o de
una costum bre5ó,
Artemidoro maneja muy diversas técnicas interpretativas:
isopseph^a (una técnica onomántica), juegos de palabras, homonimia, y
desde luego una serie de asociaciones de ideas y metáforas de distintos
tipos, que resultan especialmente interesantes en cuanto a la visión del
mundo y la relación ideológica que demuestran. Es lo que Patricia Cox
Miller, siguiendo a Prices^, denomina "red de metáforas":
.9s he wove the "web of inetaphor" that allowed dream-imagery to be
juxtaposed ^vith real life events, Artemidorus relied on such devices as analogy,
$ólnterpretación de los sueños, N 2.
^^S.R.F. Price, "The Future of Dreams: From Freud to Artemidorus" Past & Present





















puns and wordplays, mythic associations, and numerological equivalents of
alphabetic letters.58
En el siglo IX aparece la traducción al árabe de esta obra realizada
por Hunain ibn Ishaq a partir de una versión siria. Esta versión árabe,
que inauguraría entre los musulmanes el género onirocrítico, precede en
dos siglos al manuscrito griego más antiguo que se conserva^9. La
cultura occidental recuperó esta obra a finales del siglo XV, en su lengua
original, gracias a la labor paralela de dos mecenas, el italiano Lorenzo
de Médicis y el griego cardenal Besarión. En ambiente tan propicio para
los temas mágicos y adivinatorios, la obra de Artemidoro alcanzó una
importante difusión: fixe impresa en 1518 por Aldo Manucio y traducida
en ese siglo a diversas lenguas (no al castellano, según parece).
III.1. S La clasificación de los sueños
Tipología y origen de los sueños verdaderos
La clasificación en cinco categorías que figuraba, sin mayor
desarrollo, en Artemidoro tuvo, sin embargo, una importante fortunaóo.
Las clasificaciones de este tipo se remontaban a dos criterios: el primero,
el de la falsedad o no de la visión (como se decía en la Odisea); el
segundo, el origen del fenómeno.
SsCox NIiller, Dreams in Late Antiquity, p. 86.
59Elisa Fuiz C.arcía en su introducción a su edición de Artemidoro, La















Calcidio, en su comentario al Timeo de Platón, introduce una
clasificación tripartita según el origen de los sueñosó1: sueños que
provienen del alma, sueños que nos llegan a través de ángeles o.
demonios (que han sido enviados por Dios), o sueños que provienen
directamente de Dios. La primera categoría se subdivide en dos, según
los sueños producidos en el alma sean resultado de impresiones
exteriores, sin significado en cuanto al porvenir, o se generen en la parte
superior del alma (y presenten habitualmente imágenes oscuras). De
esta sistematización resultan también las mencionadas cinco categorías,
pero el desarrollo más acabado del modelo proviene de otro
neoplatónico, Macrobio.
Macrobio pertenece al grupo de escritores de finales de la
Antigiiedad que construyeron obras de clara intención enciclopédica. Su
trabajo sobre los sueños aparece en su Comentario al Sueño de
Escrpiónó2. Este sueño había sido recogido por Cicerón el el último libro
de De república, la única parte de este texto que se conoció en la Edad
Media^^. En él se cuenta cómo Escipión Emiliano contempla en sueños a
su padre, Escipión el Africano, quien le muestra Cartago y le anuncia la
victoria. A continuación le explica que el dios supremo premia a los que
han servido a la patria con una vida eterna en la Via Láctea. Le enseña
las nueve esferas celestes (ese dios supremo ocupa la más alta) y cómo
con su movimiento produce la armonía; finalmente invita a su hijo a
volver su interés hacia los objetos celestes.
ólpara una descripción y análisis detallados de estas categorías vid. S. Krueger,
Dreaming in the Middle Ages, Cambridge, Cambridge University Press, 1992, pp.
2 5 y ss.
62Macrobio, Commentarii in Somnium Scipionis, Leipzig, Teubner, 1963. Es muy
interesante la traducción anotada de William Harris Stahl, Alacrobius:
Commentary on the Dream of Scipio, New York, Columbia University Press, 1952.










Macrobio encabeza su comentario al sueño con un exposición de
sus tipos, siguiendo el mencionado esquema de cinco categorías
principales64:
Omnium quae videre sibi dormientes videntur quinqúe sunc principales er
diversitares er nominaó5,
Tres tienen valor profético: el sueño enigmático o somnium
(oneiros), la visión profética o visio (horama), el sueño oracular u
oraculum (chremaáistós); y dos carecen valor predictivo: la pesadilla o
insomnium (enypn.ion) y la aparición o ^^isum (phantasma). En Macrobio
se demuestra cómo la taxativa división entre sueños verdaderos y falsos
evoluciona hacia una gradación que articula la verdad y falsedad con la
oscuridad o claridad de los contenidos, su carácter espiritual o mundano.
E1 somnium ocupa el punto medio en la escala; aunque su
contenido sea verdadero, su apariencia engañosa lo vincula a las
categorías inferiores.
Somnium proprie vocatur quod tegit figuris et vela[ ambagibus non nisi
inrerpreraCione inCellegendam significarionem reióó
Incluso la verdad que esconde nunca carecerá de cierta
ambigiiedad. Se experimenta con la mayor frecuencia y presenta cinco
variantes (que también aparecen en Artemidoro): personal, ajeno, social,
público y universal.
Insomntum, pesadilla, está causada por desórdenes físicos o
mentales, o por las preocupaciones tenidas durante el día. A este grupo
6^Macrobio, Commencarii , 1.3, 1-20. El mismo que figuraba en Artemidoro, vid
supra.
65Nlacrobio, Commenrarii , 1.3, ^. [Todo lo que ven los soñadores corresponde a
cinco nombres y categorías principales]
6óMacrobio, CommenCarii , 1.3, 10. [Somnium se llama con propiedad a aquel que
oculta con imágenes y vela con misterios el significado del asunto no






















pertenecerían a menudo los sueños eróticos ya que no son sino una
manifestación de las obsesiones del soñador. Sólo tienen importancia
mientras ocurren y desaparecen inmediatamente al despertar•.
Quoiidiens cura oppressi animi corporisve sive fortunae, qualis vigilaniem
fa[igaveraC, ralem se ingerit dormienrió7.
Denomina visum (o phantasma) a la serie de imágenes que se
presentan al hombre en eI estado intermedio entre el sueño y el
despertar, cuando creyendo estar completamente despierto ve espectros
en torno suyo, de distinta forma y tamaño:
Hoc esr visum, cum inrer vigiliam ec adultam quieCem in quadam, uC aiunr,
prima somni nebula ^..^ cridetur irruentes in se vel passim vagantes
formas^8.
A esta categoria pertenecen los íncubos:
In hoc genere esc er e^^«^lzr^Q quem publica persuasio quiescenCes opinatur
invadere, ei pondere suo pressos ac sencientes gravareó9,
Las dos restantes categorías identifican sueños de contenido
profético y significado diáfano, la forma más elevada del fenómeno. En el
oracúlum uno de los padres, un sacerdote, alguien respetado 0
reverenciado o incluso un dios se dirigen al durmiente para informarle y
aconsejarle:
óiMacrobio, CommenCarii , 1.3, 3. [Habitualmente la preocupación de la mente
oprimida o del cuerpo o de la fortuna, que le ha fatigado durante el día, tal le
asalta durmiendo]
68Macrobio, CommenCarii , 1.3, 7. [Esto es visum (pesadilla) cuando entre la vigilia
y el vapor del sueño en la que, como se denomina, primera nube del sueño [...]
ve formas lanzarse a él o vagar por todas partes]
69Macrobio, CommenCarii , 1.3, 7. [A esta categoría pertenece en íncubo quien,






















Et esC oraculum quidem cum in somnis parens vel alia sancta gra^^rsve
personá seu sacerdos vel etiam deus aperte eventurum quid aut non eventurum,
faciendum vitandumve denuntiat70.
Por vlsusn se entiende la visión que algo que de hecho ocurre, la
contémplación del futuro en la forma en que va a ocurrir.
Visio est autem cum id quis videc quod eodem modo quo apparuerat
eveni et^ 1.
Volviendo a que sueños verdaderos tengan su origen en el alma
humana, Sinesio en su tratado Sobre los sueños72 defiende que la
adivinación es posible (aunque trabajosa) "por existir un hermanamiento
de los lntegrantes del ser vlvo, del cosmos en estos casos"73, insitiendo
en la relación entre todos los elementos del cosmos; "el vasto ámbito de
la acii^rinaclón y los misterlos es consecuencia de la multrplicldad y el
vínculo entre todo lo que existe en el cosmos"74. Justifica la posibilidad
de ver el futuro en sueños gracias a la especial cualidad del intelecto (sin
dejar de mencionar en otro punto la posibilidad de que sea un dios el
que anuncie el futuro):
Y' es que el intelecto posee las imágenes de los seres -lo afirma la filosofía
antigua- Nosotros añadiríamos que e1 alma posee las del devenir, puesto que la
relación del intelecto con el alma es la misma que la del ser con el devenir j..J
Las posee, por tanto, roda`s, pero pone delante sólo las que interesan y las ret7eja
en la fantasía, por medio de la cual el ser vivo aprehende lo que allí reside^s.
^^Macrobio, Commentarii , 1.3, 8. [Oráculo es aquel en el cual durante el sueño un
padre u otra figura santa y grave o un sacerdote o incluso un dios abiertamente
señalan lo que va a suceder o no va a suceder, lo que hay que hacer o evitar]
71Macrobio, Commentarii ,1.3, 9.
^ 1Sobre ]os sueños, en Sinesio de Cirene, Himnos. Tratados, Madrid, Gredos, 1993.
73Sobre los sueños, p. 254.
74Sobre los sueños, p. 2 57.










Destaca la cualidad "democrática" del sueño, que no precisa de
objetoŝ ^aros y exóticos (a diferencia de la adivinación externa), ni
necesita de un complejo ceremonial ni un espacio peculiar para
realizarlo. Y distingue dos tipos esenciales: los sueños diáfanos (que se
conceden a los virtuosos), de mayor cualidad divina que los siguientes, y
los enigmáticos, más comunes y que precisan de interpretación. Pero no
cree que la solución pueda obtenerse de intérpretes o libros, "algunos
han reunido ya numerosos libros sobre tales observaciones, pero yo me
rio de todos ellos y los considero de escaso interés" 76; sostiene que no se
puede elaborar una teoria general porque cada espíritu representativo
es independiente; sólo cada uno puede interpretar sus propios sueños,
por lo que recomienda, como ayuda en esa investigación, el poner por
escrito los sueños vividos.
III.1.6 Incubatio
La incubatio desborda los límites de la cultura clásica: se trata de
una de las manifestaciones religiosas que se presenta en los más
diversos pueblos y no es sino un desarrollo de la creencia en el valor
mágico y predictivo de estas visiones. Incubare significa dormir en un
santuario^^, y consiste en provocar sueños que pongan a quien los
experimenta en contacto con un realidad superior, para recibir un
conocimiento y en la mayoría de los casos para recibir curación; se
^^Sobre los sueños, p. 290.
77Deubner señala una serie de vocablos griegos para esta práctica que en latín
sólo aparece como incubare, Ludovicus Deubner, De incubatione, Lipsiae, In





















practica en lugares sagrados especialmente propicios y suele
acompañarse de una serie de rituales previos encaminados al mismo fin.
La incubaúo aparece vinculada al deseo de manipular el potencial
adivinatorio (y en sentido amplio taumatúrgico) de los sueños78, ^ y se
realiza en el ámbito de actividad de los propios dioses, espacios
concretos vinculados a determinado culto:
La incubación se había praccicado en Egipco desde el siglo .XtJ a. C., por lo
menos, y dudo que la ignoraran los Minoicos. Cuando empezamos a encontrarla
en Grecia, suele ir asociada con los culCos de la Tierra y de los muercos, que
tienen codo el aire de ser prehelénicos79.
En el periodo clásico había más de doscientos centros de culto a
Asclepio, de los cuales los más prestigiosos eran los de Pérgamo y
Epidauro. Otras deidades curaban en la misma forma: la incubación se
practicaba también en los templos de Isis y Serapis; en el templo de
Serapis en Delos trabajaban una serie de intérpretes para los sueños que
alli se tenían. Se acudía al dios por un amplio abanico de dolencias. La
cura no sólo atañe a los problemas físicos sino también a los
emocionales, ya que e1 exceso de pasiones sobrecalentaria el cuerpo y
deterioraria su equilibrio. Todo lo que ensucia el alma imposibilita el
acercamiento a los dioses que son la fuente de la revelación. De ahí que
se recomiende una dieta libre de alimentos pesados que por su dificil
digestión entorpecerian las actividades del alma80.
Del culto de Asclepio en Epidauro, uno de los más emblemáticos de
la práctica incubatoria, nos ha quedado el entusiata relato de Arístides
^sSobre este aspecto vid Meier "The Dream in Ancient Greece", pp. 303-319.
79E. R. Dodds, Los griegos y lo irracional, p. 111.
$^Entre quienes se preocupan por este aspecto se encontraban los pitagóricos






en sus ^Iistorias sagradas81. Consistía en una serie de ritos previos de
purifica^ión, que incluían abluciones y sacrificios, seguida de la
asignación de un espacio donde dormir. La validez del sueño dependía
directamente de la curación que proviniera de él. A la vista de los
peregrinos se encontraban una serie de estelas en las que se habían
grabado los nombre de devotos sanados junto con la enfermedad que
habían padecido. Todo contribuía a crear el estado de ánimo propicio
para recibir un sueño.
En el sueño, Asclepio aparecía con forma humana (como un joven,
o con su aparicencia escultórica) o con forma de uno de los animales
asociados a él (el perro o la serpiente), sólo o acompañado82. Las
curaciones oníricas se pueden agrupar según se trate de actuaciones
instantáneas y milagrosas, o el dios se comporte en sueños igual que un
médico humano, o sean los animales sagrados los que sanen al enfermo.
En las estelas se describía a Asclepio actuando como cirujano sobre los
durmientes, pero en la Antigúedad tardía, al aparecer como médico,
procedía a recomendar remedios farmacológicos.
Se extendió la costumbre de permanecer en el templo esperando el
sueño deseado. Los que lo recibían estaban obligados a dejarlo por
escrito. Tras la cura se suponía que el paciente haria ofrendas al templo
como muestra de su agradecimiento ya que si no lo hacían así corrían el
riesgo de ser reprendidos por el dios, o sufrir recaídas.
El culto a Asclepio se mantuvo vivo frente a los embites del
cristianismo triunfante8^ y de hecho se incorporó a la nueva religión a
S1Cox Miller, Dreams in La[e AnCiquity, pp. 33-35 y pp. 184-204.
S2Dodds, Los griegos y lo irracional, pp. 112-115.
S3Mary Hamilton, Incubarion or Che Cure of Disease in Pagan Temples and
Chriscian Churches, London, Henderson & Son at the St. Andrews University





















través de la devoción de los santos. Las formas paganas se prolongan en
los cultos incubatorios, como la devoción bizantina al arcángel San
Miguel, a los martires Cosme y Damián84, a los mártires Ciro y Juan
(constituídos siguiendo el ejemplo de los primeros) ó á Santa Técla8S.
Los cristianos asimilaron prácticas incubatorias en sus espacios
sagrados, y eligieron para este fin especialmente los templos en 1os que
se conservaban restos de mártires o de santos. A pesar del control de la
Iglesia, la figura de los santos ocupó en buena medida el espacio del que
los dioses habían sido desalojados. En última instancia el cristiano acepta
que Dios concede los milagros, pero dirige su plegaria a los santos en
calidad de intercesores, que con el desarrollo incontrolable de
peculiaridades locales asumen las funciones de patrones y protectores
de la zona:
Local characterisrics and superstiCions figured in religion as much as in rhe
times ivhen each dis[ricr had iCs own patron Zeus, AChena, or ArCemis.
The rites by which pagan supplianrs were prepared for incubarion wenc on
rĥe same lines, and produced a similar srare of mind`6.
Mary Hamilton, estudiosa de esta práctica, distingue tres tipos de
incubación: la primera es una incubación voluntaria, a la que precede
una serie de ceremonias, a las que sigue el dormir en una iglesia con la
intención de recibir en sueños la visita divina. En el segundo tipo, quien
lo experimenta se duerme por casualidad o porque un santo le envía esa
S^Deubner discute la relación entre las figuras d2 los mártires Cosme y Damián y
la de los Dioscuros, pp. 77-79, p. 79: Iarn vides ad Dioscurorum Cemplum
Borl^anuln lnigrasse aegroios, ur per somnurn remedia sibi indicenrur; cemplum
eorum Byzancinum eodem scilicet consilio ab aegrocis Frequencabatur, Cosmas et
Dalnianus Dioscuri quasi chrlstlanl lildeln per sonlnum ]n sacro suo visiCabanc
infir^l^os: nomina mucantur, permanent numina, permanei res.
S^Mercedes López Salvá "El Sueño Incubatorio en el Cristianismo Oriental",
Cuadernos de Filología Clásica, vol. X, Madrid: 1973.





















somnolencia, y mientras duerme le guía o aconseja. En la tercera un
individub que está entregado a un proceso de ayuno, vigilia y oración
queda adormecido y recibe una visita en sueños; esta tercera clase
figura frecuentemente vinculado a diversas iglesias consagradas a los
santos y es en las que en mayor medida el componente psico-somático
ha desempeñado un papel esencial87.
Los santos a veces se aparecían con la misma forma que tenían en
las representaciones plásticas a la vista del peregrino, o con la forma de
otras personas, como el personal del templo, y a menudo dejan al
enfermo muestras fisicas de su atención médica (vendas u otros restos).
Las visiones pueden ser de dos tipos:
First there are VISIOns during which the parient is healed by the saint:
eicher an operation is performed or a healing hand is sufficient, and the sick
man wakes up cured. Second, the celestial visicant appears and gives directions
for the cure. He may prescribe a remedy or order a cercain mode of action88.
Se conserva el predominio de prescripciones de tipo farmacológico
que incluyen elementos simbólicos, como cera de las velas de la iglesiag9.
En cuanto a la salud del alma, también preocupa a los santos terapeutas,
que ocasionalmente recomiendan al enfermo que se quede en el teinplo
reflexionando o le dejan un leve dolor para refrenar su conducta. Entre
las curaciones en los templos se incluía con bastante frecuencia la de
^^Mary Hamilton, Incubation, pp.111-115.
8SMary Hamilton, Incubation, p. 115: A ihird kind of miracle which frequenCly
occurs may be included in the first class, but owing to irs indefinite nature it is
unimportanr for our subject. The patienr is often said to be healed merely by
presence in the holy church. These are rhe instantaneous cures which are
characteristresof modern miracle centres such as Lourdes.





















endemoniados, con lo que los sacerdotes debían atender a los enfermos,
rezar por ellos y en determinados casos actuar como exorcistas9o.










III.2^ El sueño en la Biblia
III.2.1 Introducción
Como el resto de religiones de la Antigŭedad, la Biblia respalda la
creencia en sueños ofreciendo ejemplos de contactos por este medio
entre la divinidad y los hombres; parece innecesario justificar tal
presencia con el recurso a las culturas adyacentes, la egipcia y^
mesopotámica, que concedían gran valor al fenómeno onírico ( se
conservan textos mesopotámicos al respecto); los sueños, de forma
natural, juegan un papel clave en la constitución de las religiones. Su
función es mucho más importante en el Antiguo que en el Nuevo
Tesramenrogi. Como profecías, los sueños permiten a determinados
individuos, en momentos concretos, ponerse en contacto con un ámbito
supraterrenal: el mensaje recibido procede siempre del propio I?ios.
Sin embargo, a lo largo de los libros bíblicos también se señala
explícitamente la falsedad de este tipo de experiencias, con lo que la
contradicción esencial la confianza que merecerían, o no, este tipo de
visiones-, se remonta al propio texto sagrado. Las menciones del sueño
se distribuyen en dos categorías bien diferenciadas: a la primera
corresponden los sueños con contenido profético; el resto de menciones
que la Biblia incluye indican su carácter inconsistente o simplemente
91En el Nuevo Tesramen[o aparecen nueve sueños, cinco en Mateo (tres sobre el
nacimiento de Jesús y el de la mujer de Pilatos), los otros cuatro aparecen en los
Hechos de los Apóscoles y conciernen a San Pablo (y por tanto en el medio





















falso; los sueños representan la forma más baja de profecía y a menudo
identifican a los falsos profetas.
No hay grandes diferencias respecto a otras tradiciones literarias
en cuanto al tipo de sueños revelatorios que puéden aparecer eñ los
Libros Sagrados, con la salvedad de que en la Brblia no aparecen en los
sueños ni demonios ni los muertos. Se trata bien de episodios de
significado claro, y carácter eminentemente verbal, o escenas simbólicas,
predominantemente icónicas.
I^II.2.2 Sueños simbólicos
Los episodios simbólicos, de significado oscuro, bien se desvelan
dentro del propio sueño, bien necesitarán de intérprete, que a su vez
también deberá estar inspirado por Dios para comprender su sentido.
Según el Dictionnaire de la Bible92, una de las principales caracteristicas
de los relatos de sueños es el relieve concedido a la figura del intérprete,
receptor elegido por Dios quien ha enviado el mensaje, ya que sólo Él
puede anunciar los acontecimientos futuros: se atribuye un valor al
sueño equivalente al de la profecía y tanto la visión como su significado
pertenecen a la divinidad y esta fundamentación servirá para atacar a
los intérpretes mercenarios, desvinculándolos de las figuras bíblicas en
las que podían escudarse (José y Daniel).
Los sueños simbólicos resultan siempre más sugerentes que las
meras voces celestiales dictando instrucciones. II imaginario onírico se
















compone de una serie de elementos bastante esquemáticos, lo que no ha
impedido por otra parte que hayan sido incorporados como imágenes de
gran fuerza en las culturas que bebemos de esta fuente (la escalera de
Jacob, el gigante con pies de barro).
II mayor número de visiones con contenido profético aparecen en
el Génesis. Los sueños denominados simbólicos se distribuyen en tres
núcleos: el de José (Génesls 37, 40 y 41), de Daniel (^nie1 2, 4 y 7)
-^pisodios en los que su papel como intérpretes destaca como núcleo de
la narración-, y el sueño del soldado medianita (Jueces 7). Los
personajes que "sufren" (bien puede decirse) un sueño de contenido
simbólico, presentan al despertar un importante abatimiento o angustia
por la imposibilidad de comprender lo visto, o de encontrar un
intérprete capaz de desvelarlo: el panadero y el escanciador, el Faraón o
Nabucodonosor se encuentran en ese estado y necesitan que José o
Daniel les revele el significado de sus visiones, aunque sea muy
negativo93.
A menudo el significado de las imágenes resulta relativamente
transparente; la interpretación juega con el contraste entre las prácticas
habituales del soñador y la forma en la que éstas aparecen en la visión:
preocupa a todos 1os estudiosos del fenómeno que la cotidianeidad del
personaje aparezca, en la experiencia onírica, de forma correcta,
invertida o alterada, y se destaca como rasgo muy relevante en, por
ejemplo, las obras de Hipócrates o Artemidoro. En la interpretación de
estas visiones, las cifras se traducen sistemáticamente por valores
temporales: pero cuáles sean éstos queda a la discreción del intérprete.
`^3En el DicCionnaire de la Bible se califica tal interpretación como auténtico
exorcismo (col. 1496). Desde luego de esta angustia por el misterio encerrado en
el sueño se encontrarían ecos en la máxima judía de que un sueño sin





















III. 2. 2.1 Jacob
II sueño de Jacob en Bethel ha merecido un especial interés por la
serie de elementos en juego9^. Se trata de una visión vinculada a un
espacio concreto: no se considera propiamente incubatio porque no
reúne todas las características peculiares de esta práctica, pero sin duda
existen numerosos puntos de conexión. II elemento que aparece en el
sueño no es un mero símbolo con pretensión onírica, sino uno
emblemático en numerosas religiones primitivas, como los teóricos de
las religiones se han ocupado de señalar: el eje que comunica cielo y
tierra (que se maniñesta como poste, árbol, escala...), y por el que
transitan dioses, espíritus y chamanes en su deambular entre ambas
realidades, ha merecido amplio espacio en obras como las clásicas de
Frázer o Eliade^ 5.
Y tuvo un sueño; soñó con una escaIera apoyada en tierra, y cuya cima
tocaba los cielos, y he aquí que los ángeles de Dios subían y bajaban por ella. Y
vio que Yahveh estaba sobre ella, y que le dijo: "Yo soy Yahveh, el Dios de tu
padre Abraham y e1 Dl^os de Isaac. La tierra en que estás acostado Ce la doy para ri
y Cu desdendencia. Tu descendencia será como el polvo de la tierra y te
exrenderás al ponienre y al orienre, al norre y al mediodía; y por ri se
bendecirán todos los linajes de la tierra, y por tu descendencia. Mira que yo
^`^Sobre una visión neoplatónica de este sueño, vid Cox Miller, Dreams in Late
An ri q ui ry, pp. 60^i2.
^SJ. Frazer, EI folklore en el Antiguo Testamenro:, (México DF, F.C.E., 1981[1907]} "La























esroy conrigo; re guardaré por doquiera que vayas y re devolveré a esre solar. No,
no re abandonaré hasra cumplir lo que he dicho." ( Génesis28,10-15j96.
También en el sueño de Jacob se combinan categorías visuales y
auditivas, lo que puede proceder de una doble redacción. J. G. Frazer
opina que se elaboró este relato para justificar la santidad de un espacio
ya venerado de forma tradiciona197. En cuanto a su estructura interna,
probablemente a un originario sueño-mensaje se le ha añadido, como
marco, una visión de tipo apocaliptico, con el cielo abriéndose. La escena
se describe (si bien brevemente}, frente a la mera mención de Dios
encabezando sus palabras. La reacción de Jacob, sin embargo, parece
responder únicalnente a la parte iconográf'ica del sueño, la identificación
de un espacio sagrado, pero no da cuenta con sus actos del mensaje
recibido. En éste, como en el de Daniel, se muestra una progresiva
tendencia a asimilar el sueño a la visión profética.
III.2.2.2 José
Hay una serie de diferencias entre los sueños vividos por el propio
José y aquellos que él interpreta, diferencias en la narración y en la
función98. José responde al tipo folklórico del hermano más joven que
sobrepasa a los demás, y sus sueños tienen la función narrativa de
resumir y anticipar la totalidad de la historia (un valor con el que suele
^^Biblia de ,Jerusalem, Bilbao, Desclee de Brouwer, 1980.
97Frazer, EI folklore..., p.300
^$El Dicrionnaire de la Bible lo atribuye a que sean el resultado de distintas






















aparecer el sueño en la literatura); a la vez da lugar a la propia historia,
provocando el odio de los hermanos del protagonista.
Volvió a cener ocro sueño, y se lo contó a sc.r^ç hermanos. Drjoles: "He cenido
otro sueño: Resulca que el sol, la luna y once estrellas se inclinaban anté mí ". Se
lo conró a su padre y a sus hermanos, y su padre le reprendió y le dijo: "^Qué
sueño es ese que has renido?^ Fs que yo, tu madre y tus hermanos vamos a venir
a inclinarnos ance cí hasta el suelo"' . ( Génesis 37, 9-10)
El mensaje se duplica con el mismo contenido bajo diferentes
representaciones, hasta el punto de que su padre le recrimina por esas
visiones de exaltación personal frente a su familia. No hay una
interpretación explícita, pero la reacción de éstos por la descripción que
José hace de sus sueños muestra su significado claramente, a la vez que
resalta la ingenuidad del soñador.
José desempeña también el papel de intérprete, y en ambos casos
su historia está íntimamente ligada a esta función. Algunos de los sueños
que presencia o interpreta desencadenarán el ataque de sus hermanos y
otros le permitirán salir de la cárcel; más allá de una mera función
profética ponen en marcha los sucesos relativos a José.
En los sueños de los personajes egipcios (Génesis 40 y 41) , las
visiones se asocian íntimamente con interpretación inspirada por Dios.
La oposición de José a las figuras de los intérpretes y sabios que el
Faraón ha consultado, recuerda vivamente a la que se establece entre
Moisés y sus prodigios y los magos de la corte: es la contraposición que
se aplica entre el onirocrítico inspirado por I7ios y las figuras paganas,
para demostrar que la posesión de unos conocimientos y de unas









La duplicidad de los sueños del Faraón (vacas gordas y flacas,
espigas iozanas y débiles), encaja en la casuística descrita por los
onirocríticos: tradicionalmente refrendaría el valor predictivo de estas
experiencias; como dice José, tales sueños no son sino uno sólo. .
A1 cabo de dos años, el Faraón soñó que se encontraba parado a la vera de1
río. De pronto suben del río siete vacas hermosas y lusrrosas que se pusieron a
pacer en el carrizal. Pero he aquí que detrás de aquéllas subían del río oCras
siece vacas, de mal aspecto y malicienCas, las cuales se pararon cabe las oCras
vacas en la margen del río y 1as vacas de mal aspecto y malicien[as se comieron
a las siete vacas hermosas y luscrosas. ( Génesis 40, 1-4)
Para explicar iconográficamente los sueños del Faraón se han
rastreado, de entre los elementos, los valores culturales de la vaca,
desde el valor léxico al religioso {diosa Hathor) sin llegar a una
identificación concluyente99. La visión goza de un gran valor plástico: al
ser interpretado por José se aprecia que se trata de uno de los episodios
de este tipo en el que con más armonía y precisión se acoplan
significante (sueño) y significado (interpi-etación).
III.2.2.3 Daniel
El personaje de Daniel aparece desde un principio caracterizado
por su especial cualidad: "Particularmente Daniel poseía el
discernimiento de visiones y sueños" ( D^r^.iel 1, 17). Su capacidad
g^Se ha rastreado el valor iconográfico y etimológico de las imágenes bíblicas en
el contexto de las culturas en las que aparece, en general con un éxito dudoso.





















visionaria llega al punto de superar la máxima prueba para un
intérprete de sueños: adivinar el sueño en sí (D^niel 2, 26-35). De esta
proeza inicial (conseguida gracias a la ayuda divina) se derivan dos
cuestiones especialmente interesantes: por una parte, que la reveláción
del sueño de Nabucodonosor y su significado se manifiesten a Daniel
también en un sueño; por otra, que con esta prueba y su solución, a la
que Nabucodonosor había sometido a sus sabios, se están identificando
completamente al intérprete de sueños como u.n adivino. Del primer
sueño del rey de Babilonia (Daniel 2, 31-45) proviene una de las
imágenes oníricas de mayor éxito: el gigante de pies de barro. II sueño
del rey desborda su historia para convertirse en una gran profecía que
vertebra todo el devenir de la humanidad y su fin último, con lo que le
confiere una dimensión apocalíptica. Trasciende el episodio en el que
figura para proyectarse a un nivel teológico.
Entre los sueños de Nabucodonosor y los del Faraón hay una
enorme similitud, si bien en el libro de Daniel arrastran una mayor carga
de violencia y angustia:
On s'accorde á reconnartre dans ces récies, parriculiéremenre celui de Dn II,
un développemenc midrashique de Gen .^LI. Les paralléles sont nombreu,r et
bien connus, rant en ce qui concerne 1e schéma général du récit que quelques
poinrs de décail: méme irouble causé par le songe sur 1'espriC du réveur (on
retrouve le verbe "p'm" en Gen XLI, 8 eC Dn II,. 1}, méme aFFirmaCion que c'est
Dieu qui révéle au roi ce qui va advenir (Cn XLI, 16; Dn II, 28), méme
reconnaissance par le roi que 1'incerpréCe esr inspiré de Dieu (Gn XLI, 38; Dn II,
47}, méme exalCation de 1'incerprére á la fin du récic (Gn XLI, 40-45; Dn II, 48-
49} 100,





















La segunda ^risión onírica del Rey (Daniel4) incide en una idea que
ya había aparecido en textos anteriores: la preeminencia de la
inspiración divina sobre los conocimientos de los sabios, materializad.a
en la persona del elegido de Dios. Se aplica a Nabucodonosor la leyenda
apócrifa de Narbonide (íiltimo rey de Babilonia, famoso por sus sueños),
que desarrolla el tema del rey loco; la ^isión permite introducir
elementos simbólicos e insistir en el poder de Dios sobre el destino de
los monarcaslol. En este caso el simbolismo de los elementos, su
trascendencia religiosa, resulta universal: elementos como la escalera o
el gran árbol revisten un valor mítico que encuentra en los sueños un
espacio simbólico especialmente adecuado para sobrevivirlo2. La
asimilación entre sueño y visión profética es una de las características
de los textos apocalipticos, progresiva integración que aparecía en el
episodio de Jacob y se manif'iesta en el texto de Daniel.
El sueño del soldado medianita (Jueces 7, 13) recuerda al de José
en que no hay referencia a una práctica específica de interpretación de
sueños. No hay una presentación destacada de la figura del intérprete: ni
los hermanos de José ni el soldado medianita han recibido una especial
clarividencia por parte de Dios; muy al contrario, representan a los que
han sido relegados por Dios, dejados de lado, los sometidos. La
comprensión llega de una manera súbita y evidente. Los elementos
simbólicos en el sueño del medianita resultan bastante simples (un pan
que desbarata el campamento de los enemigos del pueblo de Israel)103.
101DicCionnaire de la Bib1e, co1.1505.
^o2Como puede apreciarse en el sueño de Jacob.






















Un segundo tipo de sueño es esenciahnente auditivo; frente al
caráctei- iconográfico de las visiones simbólicas, no requiere de ninguna
interpretación. Dentro de este tipo figuran algunas variantes. Se trata de
escenas lnuy sencillas, sin inclusión de descripciones o parafernalia. II
conocido sueño de Salomón sirve como ejemplo de esta sobriedad. Figura
en iI Crónicas (Paralrpomenon) 1, 1-12 y I Reyes 3, 4-15 y se indica
únicamente que la figura que está hablando es Dios, sin incluir ninguna
imagen aparte del sucinto diálogo. La experiencia, por otra parte, tiene
lugar en un espacio sagrado, Gabaón, donde había ido a ofrecer
sacrificios, con lo que se reproduce la relación mágico-religiosa que
caracteriza tantos episodios y prácticas. La visión presenta forma de
diálogo en el que I7ios ofrece un don al soñadoi- a la vez que le pone a
prúeba: el rey obtiene no sólo la sabiduría para gobernar a su pueblo,
como solicita, sino todas aquellas riquezas que no pide a Yahveh. II
hecho de que se pudiera "merecer" durante el sueño (Salomón merece su
premio por su petición) implicaria que tainbién fuera posible pecar en el
mismo trance. Tal conclusión provocó que este episodio se discutiera
repetidamente, en relación a la libertad o no del hombre mientras
duerme y al peso moral de los actos soñados.
La anécdota de Abraham haciendo pasar a su mujer Sarah por
hermana (para evitar ser asesinado por alguien que quisiera quedársela)
figura en dos ocasiones en el Génesis (12 y 20) de manera





















reelaboración o revisión de la primera. En la segunda, el sueño de
Abimelek toma la forma de una acusación ante un tribunal: su tono y la
angustia que produce al soñador ha decidido a varios estudiosos a.
calificarla como "pesadilla" 104. II terror que aparece íntimamente ligado
a determinados sueños caracteriza en las religiónes las visiones
verdaderas de forma casi inseparable; a este tipo pertenecen los
terroríficos sueños de Job (4, 12-16; 7, 13-14).
Aunque en el sueño que Jacob tiene cuando vive con Laban ( Gen.
31,11-13 ) se mencionan aspectos visuales, no parece que la experiencia
contenga elementos iconográficos: se trataría de una descripción verbal
de algo que Jacob ya ha visto, una mención y no una imagen. Por otra
parte merece un especial interés la definición del mensajero: se señala
que es un ángel de Dios pero transmite las palabras divinas
directamente y en primera persona. A la vez Laban recibe un sueño
mensaje que le sirve de advertencia y tiene un papel esencial en su
conducta
III.2.4 Legislación respecto a los sueños
La paulatina diferenciación que las autoridades religiosas se
esforzaban por establecer entre adivinación y profecía aspiraba a
segregar de los mensajes sobrenaturales dignos de crédito aquellos que
no reunían esas características. No se niega que ocurran visiones que no
1040casionalmente se pretende ubicar esta pesadilla en el esquema de Macrobio; se
demuestra la absoluta falta de adecuación de este acercamiento ya que en el
modelo macrobiano la pesadilla, por serlo, carece de valor significativo, todo lo





















envía Bios, pero se trata de visiones mentirosas. Se acompaña de cierta
contraposición de técnicas artif'iciales encaminadas a desvelar el futuro
frente a la inspiración divina; pero no quita en ningún momento que el
profeta se apoye en prácticas destinadas a favorecer tal inspiración
comó se infiere de algunos relatos bíblicos.
En el D^uteronomio 18, que se dedica a la legislación
concerniente a los portavoces de la voluntad divina, no hace ninguna
alusión al sueño entre las prácticas prohibidas. En textos de Jererrúaslos
aparece la condena más contundente de este tipo de prácticas, como
parte de una polémica que recorre el libro. En el capítulo 23, los
onirocríticos figuran identificados entre los practicantes de religiones
ajenas; su uso se condena en general como intento de prever el futuro y
con ello posiblemente se pretendía contrarrestar la gran aceptación que
la interpretación de sueños despertaría en un ambiente tan favorable
como Babilonia:
Ya he oído lo que dicen esos profetas que proPeCizan í'alsamenre en mi
nombre diciendo: "^He tenido un sueño, he cenido un sueño!"^Hasra cuándo va a
durar esCo en el corazón de los profetas que profetizan en Pa1so y son profetas de
la imposrura de su corazón', %los que piensan hacer olvidarse a mi pueblo de mi
Nombre por los sueños que se cuentan cada cua] a su vecino, como olvidaron sus
padres mi Nombre por Baal' Profeta que cenga un sueño, cuenCe su sueño, y el
que renga consigo mi palabra, que hable mi palabra fielmen[e.
; Qué tiene que ver la paja con el grano' oráculo de Y^hveh-
^No es así mi palabra, como el fuego, y como un marcillo que golpea la
peña%.





















Pues bien, aquí esioy yo contra 1os profetas - oráculo de Yahveh- que se
roban mis palabras el uno al otro. Pues bien, aquí estoy yo contra los profetas -
oráculo de I'ahvelr-que usan de su lengua y emiten oráculo. Aquí estoy contra
los profetas que profetizan falsos sueños -oráculo de Yahvelr- y los cuentan y
hacen errar a mi pueblo con sus falsedades y su presunción cuando yo ni les he
enviado ni dado órdenes, y ellos de ningún provecho han sido para este
pueblo-oráculo de Yahveh- (,Jeremías23, 25-32)
No se ataca el proceso en sí sino en tanto que instrumento de
apostasía: "Le rejet de 1'oniromancie n'entraine pas á nier que Dieu
puisse aussi parler par des songes" 106. Visiones y otros prodigios pueden
atribuirse a falsos dioses, y en última instancia se trata de pruebas del
mismo Dios:
Si surge en medio de ti un profeta o vidente en sueños, que te propone una
señal o un prodigio, y llega a realizarse la señal o el prodigio que te ha
anunciado, y Ce dice: "Vamos en pos de otros dioses (que tú no conoces) a
ser^^irles", no escucharás las palabras de ese profeta o ese vrdente en sueños. E^
que Yahveh vuestro Dios os pone a prueba para saber si verdaderamente amáis a
Yahveh vuestro Dios con todo vuestro corazón y con toda vuestra alma. ( Dt 13,
2-4)
En el texto de 1 Samue128, 6-15, se incluyen los sueños entre las
formas legítimas de consulta con la divinidad, y que guardan silencio
para el rey Saú^--, frente a la prohibida necromancia a la que finalmente
acudirá en busca de respuesta.
En la Vulgaía no se mantiene de forma inamovible la distinción
terminológica entre vlsio y somnium, lo que hubiera servido para





















delimitar léxicamente las categorías de sueños verdaderos frente a
sueños falsos.
Los intérpretes de sueños no recurren a técnicas establecidas para
desempeñar este papel (lo que les acercaría a los magos y sabios de los
pueblos con los que conviven) sino que practican la oniromancia a través
también de la inspiración divina, y el intérprete se convierte en un
mediador necesario de la palabra divina. Esta es la impresión central
que se quiere transmitir, aunque la comparación con las culturas
colindantes, y episodios como el de José (desglosando sistemáticamente
los elementos soñados por el Faraón) hagan pensar que, de hecho, en el
Israel bíblico circulaban popularmente técnicas onirocríticas de las que
en las Sagradas Escrituras no ha quedado huella directa.
Tampoco hay mención expresa de incubai^o, de la que
implicitamente se reconoce algún rasgo en el sueño de Jacob en Betel
(Génesis 28, 10-19) o en el sueño de Salomón. En el sueño de Salomón
(lI Crónicas [Paralipomenon] 1, 1-12 y I Reyes 3, 4-1 S ) se recoge la
totalidad de los rasgos constitutivos de un proceso de Yncubatio, aunque
no se establezca la relación causa-efecto entre los diferentes elementos:
ida a un santuario donde se van a realizar unos sacrificios, y visión
recibida mientras se duerme alli.
Buena parte de las visiones recibidas en sueños responden a una
petición consciente por parte del profeta, por lo que podrían
denominarse "onirismo dirigido", si bien la existencia de técnicas
implicadas en este proceso se nos escapalo^.
Si bien se acepta de forma general que los profetas reciben
visiones en sueños, otras de las ocurrencias del sueño en la Riblia sin^en








para describir lo como la fornla más baja de profecía, frente a la visión
directa, la más sublime:
Dijo Yahveh: "Fscucha mis palabras: Si hay entre voso[ros un proPe[a, en
visión me revelo a él, y hablo con él en sueños. No así con mi siervo Moisés: él es
de [oda confianza en mi casa; boca a boca hablo con él, abier[amen[e y no en
enigmas, y con[empla ]a imagen de Yahveh (Núm. 12, 6-8).
No sólo se contraponen visión en vela y sueños sino que se
distinguen dos formas de comunicación: clara y directa frente a
enigmática.
Finalmente el sueño aparece también mencionado como símbolo de
lo breve e inconsistente (el poder de los enemigos del pueblo de Israel,









III. 3 Tradición j udía
III.3.1 Talmud
Hay tres cosas por las que debe rogarse: un buen rey, un buen año
y un buen sueño (Berajot, 55a)log.
Para valorar la presencia del sueño en la cultura judía, el punto de
referencia obligado es el Talmud, Berajot SSa-58a, donde se concentran
la mayoría de las claves sobre este aspecto. En esta sección se alternan
observaciones generales relativas al fenómeno y su trascendencia, con
un pequeño manual de sueños. La conflictiva relación entre los
conceptos de profecía y sueño aparece aquí descrita como una relación
próporcional, una sexagésima parte, misma proporción que se aplica a la
también tradicional relación entre el dormir y la muertelo9:
II sueño es un sexagésimo de la muerte: el ensueño es un sexagésimo de la
profecí a 110,
El texto se esfuerza en matizar el valor casi universalmente
atribuído a los sueños:
108He manejado la edición bilingue E1 Talmud de Babilonia, ed. Abraham J. Weiss,
Buenos Aires, Acervo Cultural Ediciones, 1968.
109La idea de las visiones en sueños como una sexagésima parte de la profecía
reaparece en estudiosos judíos y árabes. En Montankhab al-Kalám fi Tafsir al






Rabá señaló una contradicción. Dice un versículo: en sueños hablaré con él,
y otro versículo: los sueños dicen vanidades. No hay contradicción: el uno es por
medio de un ángel; en el otro, de un demoniolll.
Por encima de su verdad o falsedad se encuentra el contacto
sobrenatural. Aun así se intenta ofrecer alguna norma con la que
segregar unos de otros:
Hay Cres clases de sueños que se cumplen: los sueños matutinos, 1os sueños
que otros Cienen sobre uno, y los sueños que se explican en el mismo sueño.
Según oCros, cambién los sueños que se repiCen.(Ber. 55b)
El valor de los sueños que "otros" tienen sobre "uno" puede
equipararse al fragmento aristotélico sobre los amigos que sueñan sobre
sus amigos, y que pretendía explicarse de forma "natural" por el afecto
que unos sentían hacia los otros112. Esta inspiración de tipo psicológico
se encuentra en la descripción de la importancia que tienen para el
soñador los pensamientos del día que se ilustra con ejemplos de judíos a
los que algún monarca ha exigido que adivinaran, por adelantado, lo que
iba a soñar: como respuesta eligieron una imagen intensa, que
obseŝionaba al interesado todo ese día y lógicamente, también por la
noche i 13.
A diferencia de otras culturas, los textos judíos rechazan los sueños
de ayuno y los que conducen a la conversión: "Todos los sueños [tienen
significado], menos los de ayuno" (Berajot, SSa). El ayuno sirve en la
mayoría de las religiones como preparación especial para el contacto con
la divinidad: despreciar el resultado onírico del proceso demuestra una
111BerajoC 55b.






















clara consciencia de las repercusiones que van a tener las alteraciones
fisiológicas.
Se concede gran peso a la trascendencia moral de lo soñado: el
sentido profético cobra, a nivel personal, la forma de una advertencia o
una promesa: con esta idea juega la denominación "sueño bueno/sueño
malo" 114. Los calificados como "malos" ofrecen una doble faceta: en sí
mismos suponen una desgracia, una pesadilla, que Dios no envía a los
justos; sin embargo, en cuanto que conducen al arrepentimiento, ayudan
al hombre. Los "sueños buenos" premian al justo pero, dado el agrado
que la visión produce, no es necesario que se cumplan, con lo que parece
que poseen un valor efectivo menor.
Parte importante del texto se dedica a las maneras de conjurar los
sueños de carácter negativo; frente al resto de culturas, la judía concede
un valor esencial, de hecho mágico, a la interpretación del sueño: la
versión ofrecida está por encima de un criterio de corrección o
incorrecciónlls. Ésta es una de las muchas interpretaciones que se ha
dado a la frase: "el sueño sigue la boca" 116. La idea de que el significado
de un sueño no está cerrado implica también que su contenido pueda
modificarse y que tenga un valor admonitorio, conveniente para corregir
la conducta del soñador.
II significado, según el planteamiento talmúdico, no se contiene
íntegramente en el sueño, sino que lo sigue. Ken Frieden117 señala los
íntimos intereses que implica la interpretación:
114BerajvC 55b.
115Como ejemplifica la historia del intérprete en BerajvC SGa.
116BerajoC 55b.
117Ken Frieden, "Talmudic Dream Interpretation, Freudian Ambivalence,
Deconstruction", en Caron Scheier Rupprecht ed., The Dream and rhe Texi.
Fssays on Lirerature and Language, Albany, New York, State University of New











These biblical, calmudic, and midrashic rradirions suggesr Char alrhough che
interpréCer may wish co appear unbiased, his work always furchers or hinders
vested interesrs. Biblical dream incerprerers such as joseph and Daniel rise co
power chrough [heir inrerprecarions, even when che dreamer (as in rhe case of
Nebuchadnezzar) doe`s not benefir from ihemii8,
La frase de que "el sueño sigue la boca" se ilustra con una larga
historia en la que un onirocrítico desvela el significado de una serie de
sueños a dos personajes, uno que ha pagado y otro que no119: sobre una
misma imagen, para el primero construye pronósticos muy favorables y
para el otro muy negativos, que en ambos casos se cumplen.
La capacidad y conveniencia de conjurar un sueño nada más
levantarse es de nuevo manifestación del axioma de que el sueño sigue
la boca, y que aparece reflejado también en la formulación: "Cuando
alguien se levanta por la mañana y le viene a la memoria un versículo,
es una pequeña profecía" (Berajot 57b)12o.
"All dreams follow che mouCh" may also mean rhar dreams follow che mourh
of che dreamer, whose rerelling is rhe crearive source from which
incerpreCation begins121,
Se incluye a continuación un pequeño manual sobre sueños:
encabezan los sueños de un "hereje" y se le atribuyen una serie de
visiones que enmascaran actos delictivos llevados a cabo por este
personaje122. Por ejemplo, se establece la relación entre los miembros de
118Ken Frieden, "Talmudic Dream Interpretation...". p. 106.
119Berajot 56a.
12oSi bien una tradición de inspiración filosófica ofrece otra interpretación de
esta misma frase. Vid. infra.
121Ken Frieden, "'All dreams follow the mouth': The Dream-Interpreter as
Prophet", en Patrick Colm Hogan et al. eds. Criticism and Lacan: Essays and























la familia y los miembros del cuerpo ("soñé que mis ojos se besaban:
violó a la hermana" ): la identificación entre fami.lia y cuerpo figuraba
también con gran desarrollo en el texto de Artemidoro123.
El sueño de José sirve en el Taimud para delimitar una serie de
detalles: los años que pueden tardar un sueño en realizarse y si lo hará
en su totalidadi24. Varias de las prácticas descritas en Berajot están
también muy presentes en Artemidoro, quien las recogía de una
extendida tradición: aparece un ejemplo de lo que en griego se
denominaria isopsephYa consistente en incluir como elemento auxiliar de
la interpretación de sueños la equivalencia numérica de las palabrasi2s.
La interpretación por homonimia o falsas etimologías figura también en
fuentes griegas:
Cuando uno sueña con un panegírico fiinebre (hesped), se apiadan (jus) de
él en el cielo y lo redimen (pad)126.
De forma muy similar a Artemidoro, visiones sexuales,
especialmente las incestuosas, reciben interpretaciones tranquilizadoras
muy positivas127. Y como precisaba aquél, una misma imagen se valora
de manei^ muy diferente según la condición y formación del soñador.
La mayor parte de los símbolos oníricos relatados encuentran su
significado en versículos de las Sagradas Escrituras. La vinculación entre
123Vid el capítulo dedicado a su libro de sueños.
124Berajot 55a-b.
125Como la famosa interpretación de la palabra "Capadocia" que aparece en BerajoC
SGb. Los procedimientos onománticos responden a prácticas y tradiciones muy
diversas, y aparecen en contextos adivinatorios muy variados: no es necesario
vincular esta práctica con los sistemas cabalísticos.
126Berajot 57a.
127Berajoc 57a. Luis Gil en "Procul recedanr somnia. Los ensueños eróticos en la
antigiiedad pagana y cristiana" (en Symbolae Ludovico Mitxelena Sepcuagenario
Oblatae, José L. Melena ed. Victoriaco Vasconum, 1985, parte I, pp. 193-219) p. 19^4
menciona la tendencia en todas las culturas a dar una interpretación simbólica





















determinados elementos oníricos y versículos responde a la necesidad
de conjurar asociaciones siniestras a las que esos mismos elementos
podrían conducir:
II que ve una montaña en sueños, debe levantarse ^temprano y decir: "Cuán
hermosos son sobre los montes los pies del que trae buenas nuevas", antes de
que se le ocurra decir: "Por los montes levantaré llanto y ]amentos"12g.
II signiñcado se alimenta del texto en tanto que palabra divina y
se construye a partir de las escrituras y sus glosas: la interpretación es
un acto de asociación casi libre entre lo soñado y una parte de la
escritura, un versículo o algún sentido de los elementos contemplados.
Una vez se establece el vínculo, queda determinado el rumbo del futuro
como en un acto taumatúrgico.
III.3.2 Cultura judía
En la tradición judía se conservan y desarrollan una serie de ideas
comunes a los pueblos con los que convivió:
One of the rules frequently advanced is that a dream which occurs in the
early night, before the process of digestion has started, either has no
significance or concerns the past; a dream which comes in the middle oP the
night, while rhe food is being digested, may or may not have importance; but
most dreams that occur in the early morning, when the process of digestion has
been completed, come true129.
128Berajot 56b.
129Joshua Trachtenberg, ^ewish Magic and Superstition. A Study in Folk Religion,








Se mantienen los procedimientos de interpretación de más
éxitol3o: -interpretación por juegos de palabras (de la que se ofrecen
ejemplos en el Talmud), por analogía o por antítesis. Frente a éstos,
resultan específicos de esta cultura los métodos que acuden a versículos
bíblicos ("the meaning of a dream is not contained in the psyche of the
dreamer, but in an intertextual relationship"131^, ^^e los judíos, como
entre los cristianos y musulmanes, circuló el famoso diccionario de
sueños atribuído a Daniel o a José, versiones de una misma obra que se
remontan a una única tradición 13 2.
Joshua Trachtenberg recoge los principios que, según la tradición,
un buen intérprete debería tener presentes133: lo primero, habria que
evaluar la credibilidad del sueño mediante un estudio de las estrellas,
del caracter del soñador, de los alimentos ingeridos antes de acostarse
(tanto por sus relaciones con los cuerpos celestes como por la generación
de spiritus que desencadenarían), y los pensamientos que el cliente tuvo
los días anteriores; día de la semana y el mes, hora y lugar, y desde
luego la emoción causada a quien lo vivió (de nuevo resulta
imprescindible el impacto emocional para dar crédito a visiones de este
hpp^ 134,
De la misma forma que contaban con gran reputación como magos,
los judíos eran requeridos como intérpretes de sueños, lo cual les
planteaba la cuestión moral de si debían dar una interpretación
orientada hacia la religión cristiana para sus clientes cristianos (con lo
130^tos métodos se presentan a menudo en diferentes contextos culturales y aún
pueden reconocerse en el análisis freudiano.
131Frieden, "All dreams follow the mouth", p.192.
132^iste una edición de Lawrence T. Martin, Somniale Danielis: An EdiCion oí' a
Medieval Larin Dream Interprerarion Handbook, Frankfurt, Peter Lang, 1981.
133T^chtenberg, ,Jewish Magic and Superscitron, p. 239.
134Trachtenberg, ,Jewish Magic and Superscicion,p.240.
^
151
que practicarían más devotamente), acto del que quizás acabarían
respondiendo ante I?ios 13 s. Como solución a este problema servía af'u mar
que el sueño se cumpliría igualmente aunque no fuera interpretado
(postura que esta cultura no mantiene en todo ^niomentoj y no se
culparia al onirocritico por ello.
Otro tipo de adivinación onírica proviene del desarrollo de
peticiones de revelación, consistentes en formular una pregunta con la
esperanza de que fuera respondida en sueños136; se practicaba de
acuerdo a una serie de técnicas (determinados versículos servían a este
propósito, por ejemplo), y de forma habitual en el periodo talmúdico,
hasta convertirse en una forma de adivinación popular (desde luego sin
la aprobación de las autoridades religiosas). Para responder a estas
preguntas se esperaba la aparición de los muertos o de los ángeles y
otros espíritus137. Entre los difuntos figurarían sabios, hombres santos o
personas conocidas (se podía solicitar o hacer prometer a un moribundo
que regresaría con la respuesta a determinada pregunta). Si
detérminada alma no acudía a la llamada, un brujo o bruja podían
conminarla para que se apareciese en el sueño del interesado (en este
punto se solapan sueño adivinatorio y nigromancia).
Las oraciones antes de acostarse ^ incluyen una petición de
protección contra los malos sueños; si aun así tenía lugar, a las soluciones
135Trachtenberg, Jewish Magic and SupersCiCion, p. 237.
136Trachtenberg, Jewish Magic and Supers[i rion, pp. 241-243.
137Trachtenberg incluye unas cuantas técnicas de invocación en sueños (p. 243),
tomadas del libro Sefer Raziel. Resulta muy interesante señalar que Lope de
Barrientos, en su Tracado de la divinança menciona Raziel como el libro original
del arte mágica ("Segunda parte principal", p. 149, ed. cit.), de lo que Paloma
Cuenca señala en nota: "Esta obra a la que se refiere Barrientos inmediatamente
después, era uno de los libros censurados por el dominico, según su propio
testimonio, de los que pertenecían a la biblioteca de Villena. Apenas se conserva
noticia del contenido del Raziel, además del resumen que del mismo aparece en





















ofrecidas por los textos pueden añadirse las que consagra la tradición,
que indica que un sueño puede venderse y con ello traspasar también el
destino que lo acompaña {aunque es difícil entender quién querría ^
comprarlo). Otra forma de conjurarlo sería escenificar literalmente su
contenido 13 s. ^
La mayoría de los autores que tratan sobre este aspecto mencionan
a los ángeles como intermediarios para las visiones139, y denominaciones
de "ángel encargado de los sueños" alternan con la posibilidad de que tal
encargado sea el ángel de la guarda de cada hombrel^o.
Entre el pueblo judío también resulta popular la idea de que al
dormir el alma vaga libremente, viendo y conociendo, y que al regresar
da cuenta de algunos elementos que la mente aún puede recordar. Así se
reunirían en sueños las almas de los amigos distantes, de la misma
forma que se producen encuentros con las almas inmortales de los
difuntos que aún se mueven por la tierra, de ahí que en sueños los
muertos se comuniquen con los vivos.
Otros sueños, que merecen el calificativo de "pequeña profecía" se
origiñan en la facultad imaginativa que maneja libremente las
percepciones del día, el crédito que una ^^isión así merece proviene de la
gran capacidad de analogía que esa potencia mental desarrolla141. La
actividad de la facultad imaginativa mientras se duerme no sólo sirve
para proyectarse hacia el futuro sino que tiene un importante
componente creativo, lo que permitiría componer poesía durante el
138Trachtenberg, ,Jewish Magic and Supersti[ion,pp.244248.
139Colette Sirat, Les rhéories des visions surnarurelles dans la pensée juive du
Moyen Age, Leiden, E. J. Brill, 1969, p. 1.
140^cyclopaedia Judaica, vol. 6, . 210.





















sueño, posibilidad que discute Moses ibn Ezra (ca. 1138) en Kitáb al-
Muhádarah wa-'1-Mudhaharah (" II Libro del Estudio y la Discusión" )142.
Maimónides ubica el sueño entre las formas de revelación en la
imaginación profética, que responde a once grados (de menor a
mayór)14^: en el primero, el profeta recibe una ayuda divina, que le
incita y anima para una acción buena y grande: "el espíritu de Yhvh se
ha posesionado de él"; en el segundo, el individuo siente como si algo se
hubiera infiltrado dentro de él y le hubiera sobrevenido una fuerza
nueva que le impulsa a hablar de tal manera que profiere palabras de
sabiduría en estado de vigilia: el profeta "habla por el Espíritu Santo"; en
el tercero, el profeta recibe una parábola en el sueño y en ese mismo
sueño se le explica el sentido; el cuarto es el sueño profético en el que se
perciben "palabras claras y distintas" sin ver al que las profiere; en el
quinto, el profeta simplemente oye hablar a alguien en sueños; el sexto,
el ángel se dirige a alguien en sueños; el séptimo, Dios habla en sueño
profético; en el octavo se produce la revelación en visión profética y se
perciben parábolas; en el noveno se oyen las palabras durante una
visión; en el décimo, durante la visión profética se ve un personaje que
habla; en el undécimo, el profeta en visión percibe a alguien que le habla
(grado más eminente según Maimónides).
Los grados tercero a séptŭno corresponden a experiencias oníricas
clasificadas tipológicamente, dando preferencia a las auditivas frente a
las visuales, y a las de significado transparente frente a las oscuras, una
gradación que se corresponde con lo escrito en Números 12, 6-H 144,
142Moses ibn Ezra, Kitáb al-Muhádarah wa-'1-ñ^ludhaharah, Madrid, CSIC. Ins. de
Filología, 1986, en el capítulo 64a-71b.
143Maimonides, Guía de Perplejos, ed. y trad. David Gonzalo Maeso, Madrid, Editora
Nacional, 1983,pp.354-359.









La amplia recopilación de Louis Ginzberg (The Legends of rhe
Jews) incluye un importante número de narraciones de este tipo que
ilustran o complementan episodios bíblicos, protagonizados por los más
destacados personajes de la Historia Sagrada. Entre los sueños recogidos,
algunos se desenvuelven como amp^cano o explicación apócrifa: Eva ve
en sueños cómo la sangre de Abel fluye hacia la boca de Caín, quien la
bebe avidamente; Adán descubre el significado de tal visión y separa a
los hermanos dándoles trabajos distintos, precaución que se mostrará
^ú^114 5.
Estas historias incorporan diversos personajes bíblicos como
mensajeros (papel que en la Blblia estaba muy restringido), como en las
leyendas que incluyen episodios de tribulación (solventados gracias a los
sueños): desde la opresión de todo el pueblo al que se exige una gran
suma de dinero -que se encontrará donde revela en visión
Abraham14^-, hasta la solución de una pregunta teológica, -que recibe
el erudito Rab Ashi (compilador del Talmud) del rey Manassehl4^.
Entre las leyendas se incluye la de Hedor, ciudadano de Sodoma,
que interpreta como si de un sueño se tratara el vivo recuerdo que su
huésped, un viajero, tiene de los bienes que su anfitrión le ha robado
durante la noche. Culmina esta desvergiienza con la exigencia de un pago
adicional por sus servicios onirocríticos. II juez al que acuden, también
de Sodoma, da la razón al anfitrión148. Otro relato presenta a Barozak,
princesa que se aparece en sueños a un rico judío para pedirle que le
145Louis Ginzberg, The Legends oP the Jews, Philadelphia, The Jewish Publication
Sociely of America, 1938, vc^l I, p. 107.
146Ginzberg, The Legends of Che Jews, vol. I, p. 308.
147Ginzberg, vol. IV, p. 280.





















levante una tumba en un lugar determinado con la promesa de gozar de
una buena descendenciai49.
III.3.3 El intérprete de sueños
Shlomon Almoli con su libro Pirron Halomor ha servido de
referencia y consulta a nivel popular durante siglos, y se cita
sistemáticamente al tratar de la creencia en sueños dentro de esta
ĉulturaiso. Aunque fue probablemente escrito en el siglo XVI (adquirió
una enorme popularidad a partir de su traducción en 1694 al yiddish},
el trabajo de Almoli representa el conjunto de ideas en circulación
durante el periodo medieval, como ha expresado el investigador Franco
Michelini Tocci: "Ha fatto del suo libro una sintesi preziosa e unica di un
lavoro vario e composito durato piú di un millenio"isi. Existe gran
afinidad enti-e esta compilación y los aspectos de este tema tratados por
Eleazar de Worms o Jacob ben Judah Hazan de Londres, ambos escritores
del XIIIis2,
1^9Ginzberg, vol. IV, p. 326. Hay muchos relatos de este tipo en contexto cristiano:
en ellos un sueño permite encontrar los restos de un mártir o santo y levantarle
el consiguiente santuario.
15oVid Franco Michelini Tocci "Teoria e interpretazione dei sogni nella cultura
ebraica medievale" en Tullio Gregory ed., I sogni nel Medio Evo, Roina: Ed. dell'
Ateneo, 198 S, pp. 2 61-2 90.
i5lFranco Michelini Tocci "Teoria e interpretazione", pp. 262-263.
152Sobre este libro y sus fuentes: Franco Michelini Tocci "Teoria e
interpretazione", y A. Kuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..",
Frankfurrer ,Judaistische Beirr^ge23 (1996),pp. 55-73.
^
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Shlomoh ben Jacob Almoli, nacido probablemente en España antes
de 1485; vivió como exiliado en Salónica y en Constantinoplais3. Sin
duda el libro dedicado a los sueños, P^itron Halomor ("intérprete de
sueños" ), es la más conocida de sus obras (y la más difundida, durante
siglos, de las dedicadas al tema). Se imprimió ya en vida de su autor, y a
las abundantes ediciones hay que añadir un importante número de
manuscritos i s4.
Almoli pretende proporcionar al lector la mayor cantidad de
conocimientos relevantes para comprender los sueños, aunque insiste en
la necesidad de recurrir a un intérprete cualificado. La obra se divide en
tres partes, de las cuales la primera se dedica a cuestiones teóricas (y
despertaba menos el interés de su público según se infiere de que
frecuentemente aparezca abreviada} i s s.
La primera parte, que en su concepción original ocupa 1a mitad de
la obra, pretende recoger lo relativo al proceso de soñar. Aspira a reunir
y consultar todos los materiales disponibles, judíos o no, y los estudia de
forma crítica: desde la Blblia o el Talmud hasta Galeno o Aristóteles,
pasando por el libro de sueños adscrito a Hai Gaon; en las
contradicciones a que este planteamiento dan lugar, nunca acepta que
los textos religiosos se equivoquenisó.
Almoli establece tres categorías de sueños: el primero, el sueño
profético (como el de Jacob o Daniel); al segundo tipo, el sueño "normal",
hace corresponder sueños como los de José o el Faraón; el tercer tipo es
153Almoli afirma ser "un fugitivo y un vagabundo" lo que se debería a la
expulsión de 1492. (A. Kuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..",
Frankfurcer ,Judaisrische Beitr^ge23 (1996),pp. SS-73; vid. p.56 y n. 4.)
154Franco Michelini Tocci "Teoria e interpretazione", p. 262.
i55Kuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", p. 59.





















el de los sueños adivinatorios, como los de los falsos profetasis7. Para
distinguir los sueños proféticos ofrece cinco rasgos: sólo los reciben
auténticos profetas, sólo en estos aparece Dios, producen un gran
impacto en.quien lo sueña158, el receptor intuye clárámente ĉuál es su
interpretación y todos los elementos incluídos en ellos son significativos.
Varias características sirven para diferenciar el sueño normal del
adivinatorio: el primero procede de los ángeles, el segundo de los
demonios; mientras en el primero se mezclan elementos verdaderos y
falsos, el segundo es mayoritariamente falso; el sueño normal ocurre
espontáneamente, mientras que el adivinatorio es resultado de
preparaciones y rituales específicos. Almoli opina que todos los sueños
adivinatorios se parecen mucho y al intérprete le bastará con conocer los
nombres invocados para desentrañarlo, frente al sueño ordinario en el
que hay que tener presentes numerosos factores. II sueño intermedio, el
"normal", es el que más interés le merece ( como ocurre a todos los
estudiosos, las visiones inequívocamente divinas o diabólicas presentan
meños complicaciones que las categorías intermedias)1 s9.
Para justificar que sueños ordinarios, de inspiración divina,
incluyan falsedades, Almoli ofrece una serie de factores
distorsionadores: algunos son externos, con referencia especial a los
alimentos, que condicionan este proceso1óo, y la hora en que ocurre (por
su relación con la digestión). También tiene presente el día del mes,
157Kuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", p. 60.
1^^De todos, éste es el rasgo más familiar y repetido en las tradiciones
onirocríticas, aparecerá también en Lope de Barrientos.
159Kuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", pp. 60-61.
ióOKuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", p. 61. Así interpreta Almoli


















como hacen los lunariosiól, y en sentido amplio el componente
astrológico resulta relevante (el día de nacimiento del soñador se tiene
en cuenta). Factores internos condicionan igualmente lo soñado: en este ^
grupo entra lo soñado durante la víspera162. El intérprete deberá
atender a la situación personal de cada cliente^ puesto que va a
condicionar el significado de lo visto en sueñosió3 (problema que ya
expuso^Artemidoro haciendo gala de su mucho oficio).
Toca el complejo problema de hasta qué punto influye la
interpretación de un sueño en su resultado último: después de mostrar
las versiones que el Talmud ofrece sobre el problema, llega a la solución
de que sólo los sabios descubren en qué sentido un sueño tendrá lugar
entre otras razones porque hay que remitirse a la voluntad divina que
únicamente van a alcanzar los sabios. Las interpretaciones erróneas no
se cumpliránió4.
En la segunda parte de su obra, Almoli reúne una serie de símbolos
oníricos con su significado en un primer apartado1ós y en el siguiente
una serie de sueños que se han cumplido (tomados de la B1bUa, el
Talmud o textos clásicos) y los discuteióó. Organiza los símbolos por
categorías: inanimados (fuerzas de la naturaleza, accidentes
geográficos...), flora (los vegetales y sus productos, como el vino), fauna
161Kuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", p. 62. Con los lunarios se
llega a una predicción según el día del mes lunar en el que se produjera el
fenómeno que se estudia. Por lo general estos texrtos aparecen ajustados a una
temática concreta, como la adivinación médica {según el día en el que el
paciente enfermara) o la onirocrítica {según el día del sueño).
162Ta1 idea se reitera en los textos teóricos medievales: la visión durante el sueño
de lo mismo que preocupa durante el día implica que carece de valor predictivo.
Las obras de ficción presentan un planeamiento opuesto.
163Kuyt, "A'Traumdetung" before the Traumdetung..", p. 63.
164Kuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", pp. 63-64.
1G5Kuyt, "A'Traumdetung" before the Traumdetung..", pp. 65-67.





















(animales y sus productos), personas, cuerpos celestes (entre los que
también ^incluye algunos fenómenos naturales, y los libros, ya que el
Libro por excelencia es igualmente celestial). Algunos elementos
descritos aparecen de forma muy similar en cualquier otro diccionario
de sueños (la relación entre los miembros del cuerpo y los de la familia,
por ejemplo), otros son característicos de su herencia cultural
(procedentes, sobre todo, de Biblra y Talmua^. De algunos símbolos
ofrece un significado unívoco, otros deberán estudiarse en su contexto y
otros reciben explicaciones contradictorias que se supone deben
clarificar las circunstancias personales del soñador. En su análisis de
sueños de la Antigiiedad que se han cumplido, incide en un
acercamiento comprehensivo, que tenga presentes todos los
componentes del sueño }T lo estudie globalmente, sin limitarse a unos
pocos símbolos 16^.
En la tercera parte del libro aborda el problema de contrarrestar
un sueño negativo (valoración en la que entra tanto la interpretación
como el impacto que haya producido en el soñador)168. II principal
medio consiste en ayunar el día siguiente: se practicaba de forma muy
frecuente y que se permite incluso en Shabbat (a pesar del problema
religioso que representa), lo que demuestra la enorme importancia que
se concede a los pronósticos oníricos. El ayuno no se postergaría, para
evitar que su mal designio se cumpliera mientras tanto, y debía
extenderse a la persona a la que afecta el sueño ( si no se trata del propio
soñador) e incluso a toda la comunidad, si ^ra a verse afectada169.
1G%Kuyt, "A 'Traumdetung" befbre the Traumdetung..", p. 69.
16sKuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", p. 69 y ss.


















Otro método procede del Talmud (Berajor SSb) que describe como
deberá reunir a tres personas, decir la fórmula: "Tuve un buen sueño", a
lo que las tres personas deberán responder: "Bueno es y bueno será. Que
el misericordioso lo vuelva para bien; que el cielo disponga para ti siete
veces que es bueno y que sea bueno", acompañándolo con los versículos
bíblicos indicados a tal efecto17o.
También considera conveniente conjurar los sueños que se han
olvidado, por si contienen un mal presagio, y dependiendo de la
inseguridad e incomodidad que hayan producido en el soñador. A esta
categoría se adscriben sueños recordados pero de interpretación muy
incierta 171.
Almoli incluye finalmente instrucciones para liberarse de una
promesa, un voto o una prohibición hecho en sueños, aunque esto sólo es
necesario en caso de que tal voto se haya repetido una vez despierto (ya
que las palabras dichas en sueños no comprometen al soñador). Si fuera
necesario hacerlo, se procede como para conjurar un mal sueño pero
requiriendo la presencia de diez personas cualificadas (en lugar de
tres172). .
II rasgo distintivo, por tanto, del sueño en la tradición judía es el
peso esencial que adquiere su interpretación, que desencadena sus
consecuencias en el ámbito real, es decir, el valor inmediato, y a la vez
manipulable, del fenómeno onírico.
17oKuyt, "A 'Traumdetung" before the Traumdetung..", p. 71.
171Kuyt, "A'Traumdetung" before the Traumdetung..", pp. 71-72.























II Islam anima a la adivinación mediante sueños desde el mismo
Corán que incluye muchos de ellos con destacada función173. La biografía
de Mahoma está marcada por sueños que anuncian los grandes sucesos
de su vida y el Profeta les concedía gran importancia; por ese motivo
preguntaba cada día a sus compañeros si habían tenido algún sueño
durante la noche. La cultura islámica va íntimamente unida a la
onirocrítica.
En los sueños del propio Mahoma se definen las características de
la tradición onírica propiamente islámica. En uno de los sueños del
Profeta aparece la interpretación incluída en la visión, pero no porque se
trate de una representación simbólica que necesite de ella, sino porque
es una parábola con su explicación, y se trata de un fenómeno verbal,
más que icónico:
"J'ai vu en songe, raconte-t-il, comme si Gibril, se cenanr á ma céte, ei
A^ká'il, se fenanc á mes pieds, se disaienc 1'un á 1'aucre: "Dis lui une parabole"!
A1ors (1'un d`eux) dir: "Écoute (er) que Con oreille en[ende! Comprends (er) que
Con coeur saisisse! Ta narion ec roi-méme, vous ressemblez á un roi qui a choisi
une résidence (dár), ya conscruic une salle (bayi) e[ y a dressé une cable
(má'ida); puis, il a envoyé un messager (rasúl) pour convier les gens á sa table.
173^^Les procédés oniromantiques" en Toufy Fahd, La divinaCion arabe. Érudes
religieuses, sociologiques et folkloriques sur le milieu natif de 1`Islam, Leiden,



















Certains ont répondu á 1'invitation, d`autres se sont abstenus. II en ressort que
!?^^eu est le roi, la résidence est 1'Islam, la salle esC le paradis et toi, Muhammad,
1'Envoyé. Quiconque répond á ton invitatron, ó Muhammad, entre dans 1'Islam,
quiconque entre dans 1'Islam entrera au paradis et quiconque entre au paradis
mangera ce qu'il y trouvera"174,
A sueños revelatorios, no sólo del profeta sino de sus
acompañantes, se deberán instituciones características de las prácticas
musulmanas:
f1 jle Prophéte] était préoccupé de choisir, avec ses compagnons, entre la
trompet[e (búq) des juifs ou la simandre (náqús) des chrétiens; 1'option pour
1'usage chrétien venait d'étre faite, quand 'Abdalláh b. Zayd, des Hazrag, vint
précipitamment voir le Prophéte. "J'ai vu, cette nuit, en songe un homme
m'aborder; il était vétu de deux vétements de couleur verte; il tenait dans les
mains une simandre. Je lui dis: "O serviteur de Dieu, vends-tu cette simandre"? fl
me demanda: "Qu'en feras-tu"? Je repondis: "Nous nous en servirons pour
appeler á la priére". Il me dit: "Ne voudrais-tu pas que je te montre mieux que
cela? - Qu'est-ce, lui demandai je? - tu diras, répondic il; "Alliahu akbar...(suit
Ia formule de 1"ádán). Ayant entendu cela, le Prophéte s`exclama: "C'est un
songe véridique, si I?ieu le veut"ri75,
Esta creencia responde a la tradición semítica de que e1 sueño de
un individuo puede servir como advertencia divina para su rey o jefe.
Los profetas se habían caracterizado por su capacidad de interpretar
sueños, así que no resultaba extraño que Mahoma gozara de esa
habilidad, que, según el Corán, implica inspiración por parte de Bios, una
174Fahd, "Les procédés oniromantiques", pp. 273-274. La tradición pesa
profundamente sobre el contenido de este sueño.





















forma de ciencia divina relacionada íntimamente con el don de la
profecía. ^
III.4.2 Libros de sueños
II mundo islámico goza de una riqueza y variedad de repertorios
de sueños sin paragón en las otras "religiones del Libro" 176. La mayoría
fueron escritos en un período concreto; sirvan como ejemplos los
siguientes: ca. 864, tratado del ñlósofo Al-Kindi (resumen del tratado de
Aristóteles Sobre la causa del dormir y del soñar); tratado atribuido a
Ibn Qotaiba, que muere en el 884; tratado de Abou Ma'char al-Falaki
(Apomazar) muerto en 886; libro de Mohammed Ibn Zakariya ar-Rázi
(muerto en 921) titulado Sobre la diferencia entre los sueños proféncos
y los otros sueños, tratado de Abou dar al-Mo'addab (muerto en 942)
titúlado Tratado de onYrocrítrca; libro de Abou Soláiman al-Manriqi al-
Sijistáni ( jeque de Al-Tawhid3, muerto en 990) titulado Trarado sobre
las jerarqulas de las fuerzas del 1?ombre y al manera de reciblr las
premoniciones en sueños, el libro de Al-Kirmani (Abou Isháq Ibráhim
Ibn Abdallah) conocido por el nombre de Dusiúr, el tratado conocido
bajo el nombre de al-Qadirl, compuesto por I^inawari en el 1007; el libro
de Abou Sa'id al-Wa'iz titulado Trarado de onirocríticai^^.
17GUna síntesis de la teoría relativa al signifcado profundo del sueño dentro del
sistema religioso y cultural del Islam clásico se encuentra en G. E. Von
Grunebaum, "The Cultural Function of the Dream as Illustrated by Classical
Islam"en The Dream and Human Societies, pp. 3-21.
177Bibliografía tomada de A. Abdel Daim, L'oniromancie arabe d`aprés fbn Sfrin,
Damas, Presses Universitaires de Damas, 1958. Toufy Fahd ofrece en Les songes
er leur interpreratron (Col. Sources Orientales, Paris: Éditions du Seuil, 1959) y





















II tratado más antiguo de este género parece ser, Dustwr ^ 't-ta'bir,
de Abú Isháq al-Kirmani (vivió en tiempo del califa Al-Mahd3, 77S-78S ),
hoy perdido, que fue utilizado por intérpretes posteriores 178. Todos los ^
grandes tratados fueron compuestos con posterioridad a la traducción de
Artemidoro: Hunain b. Ishaq {muerto en 873 ) tradujo del griego La
in terpretación de los sueños de Artemidoro, texto que iba a servir como
modelo 1 ^g.
Numerosos intérpretes de sueños se hicieron famosos gracias a sus
libros180. II tratado más importante de onirocrítica árabe, titulado Qád.ir7
^'t-ta'b1r, se compuso en 1006, por Abú Sa'id Nasr b. Ya'qúb ad-
I^inawari, y es el más antiguo de su género que nos ha llegado intacto 1 s 1.
A partir de éste, los tratados se suceden con gran rapidez, con gran
número de obras originales a las que hay que sumar las adaptaciones,
resúmenes y versificaciones.
En Qádirl fi't-ta'bir la autoridad más citada es la de Ibn Sírin, bajo
cuyo nombre ya el la primera mitad del siglo IX circularían cla^^es de
sueños, recopilaciones de símbolos oníricos i 82. Mohammed Abou Bakr
ibn Ŝirin nació en 647 y muere en Basra en 728; llegó a ser cadí
(magistrado) y tuvo una muy respetable fama. En el siglo VIII se
convirtió en la gran autoridad en la materia: es la figura más importante
de la onirocrítica árabe, figura que con el tiempo llegó a perder sus
1^8Fahd, "Les procédés oniromantiques", pp. 315-316.
179Fahd, Les songes e[ leur inrerprecarion, p. 128. Juan Vernet, Lo que Europa debe
al Is1am de España, Barcelona: II Acantilado, 1999 [1977], pp. 264-265.
180Toufy Fahd, "The Dream in Medieval Islamic Society", en The Dream and Human
Socie[ies, p. 362.
181Fahd, "Les procédés oniromantiques", p. 31G.





















propios rasgos para convertirse en un tipo de autoridad anónima a la
que atribuir todo lo concerniente a la interpretación de sueñosis3.
El nombre de Ibn Sirin resurge en la época que sigue a la
traducción arabe del libro de Artemidoro184. Así, algunos onirománticos
árabés consigueron hacer pasar las ideas extranjeras concernientes a la
oniromancia como interpretaciones valiosas e incluso consagradas por la
tradición musulmana. Aunque no nos ha llegado ninguna obra auténtica
suya, le son atribuídas compilaciones de sueños en árabe, turco y persa.
Se le atribuye el Monrankhab al-Kalám ñ Tafsir al Ahlám185, en él Ibn
Sirin es a menudo citado en tercera persona y otros son citados a veces
como autores de ciertas partes ( sobre todo Abou Sa'id al Wa'iz). Contiene
historias concernientes a los califas al-Mahd3 (que reinó despues del año
775 ) y Haroun ar-Rachid (nacido en 763 ). En un manuscrito de la obra
que se encuentra en la Biblioteca Nacional de París (Or. 2749} se incluye
en el prólogo mención expresa de que tal obra ha sido compilada a partir
de las célebres obras de oniromancia, sobre todo de Al-Kirmáni, Al-
Qirawáni, Ibn Qotaiba, Dinawari y Abou Sa'id al Wa'iz.
Montankhab al-Kalá.m ñ Tafslr al AhIám ( "la palabra elegida en la
interpretación de los sueños" )186, contiene una introducción, prólogo y
59 capítulos. En una primera clasificación divide los sueños en
verdaderos, que provienen de Dios, y falsos, que provienen del Diablo
(se prestan a una explicación finalista; en realidad todos provienen de
Dios, el Diablo es sólo un medio). Los sueños falsos se subdividen en diez
iS3A. Abdel Daim, L'oniromancie arabe d'aprPS Ibn Sirin, p. 56.
184Fahd, "Les procédés oniromantiques", p. 314.
185Fahd, "Les procédés oniromantiques", p. 355.












tipos187: el primero, el sueño que proviene de un deseo (de un
"monólogo mental" según la expresión arabe), concerniente a cosas por
las que se está preocupado; el segundo, el sueño seguido de una polución
tras una relación con una persona de otro sexo este sueño se considera
nulo y enviado por el diablo; el tercero, los sueños que pueden ser efecto
de magia, de brujería o de maleficios; el cuarto, aquél en el que se
experimenta un terror excesivo, que es obra de algún espíritu maligno,
sobre todo el propio diablo; el quinto, el que pueden haber sido causado
por algún terror vivido antes de dormir (como presenciar un
acontecimiento espantoso); el sexto, sueños absurdos; el séptimo, el de
los sueños tenidos mientras el cuerpo no estaba en su estado natural, sea
por la digestión u otra causa; el octavo, los sueños de los poetas, los
cínicos, los cantantes, los músicos, los eunucos y todos los que son
mentirosos y bajos o que cometen acciones villanas; el noveno, los
sueños causados por alteración en los humores y en los
temperamentosl$$; el décimo, los sueños que se repiten, como los que se
vieron hace veinte años, y que se ven de nuevols9.
Por otra parte los sueños verdaderos se subdividen . en seis
tipos 19p: el primero, el de los sueños reales, manifiestos, que se realizan
tal cual se han visto, a esta categoría pertenecen sobre todo los tenidos
por los profetas; el segundo, los buenos sueños inspirados por L?ios y
1S7II mismo esquema figura en Dinawañ con ligeras variantes, Fahd, Les songes
er leur in[erpreraCion, pp. 140--141.
188Se consideran falsos desde un punto de vista profético pero no hay que olvidar
el importante valor médico de estos fenómenos.
189Este es el único caso en que los sueños que se repiten se consideran falsos;
siempre se utiliza este argumento como prueba de todo lo contrario. Dinawañ
matiza que esta categoría se refiere a sueños que ya se habían realizado mucho
tiempo antes.
190II mismo esquema figura en Ihnawari con ligeras variantes, Fahd, Les songes





















considerados buenas nuevas anunciadas por Dios al soñador (los
onirocríticos citan a este propósito la palabra del Profeta: "II mejor
sueño que se puede tener es ver a Dios, al profeta o a los padres
convertidos en musulmanes" ); el tercero, el de los sueños que provienen
del ángel l^osadel^goun, el ángel de los sueños. Con estos sueños se
reconviene a un soñador por una acción prohibida que ha realizado 0
pensaba realizar o se le elogia por una buena acción realizada o a punto
de llevar a cabo; el cuarto tipo corresponde a los sueños alegoricos
(marrnouza) que provienen de ciertos espíritus o ciertos ángeles que no
son el mencionado Mosade^igoun; los ángeles nos envían a veces
símbolos porque desean que intentemos descifrarlos; el quinto es el de
los sueños que ocurren cuando el cuerpo está libre de todo lo que puede
tener una influencia sobre el alma (a menudo los sueños sucedidos en
estas condiciones deben interpretarse al revés, lo bueno en malo, etc. );
en el sexto está lo que dicen, durante los sueños, los muertos, los niños o
los animales.
En el folclore árabe, el ángel de los sueños, Mosadeligoun o
Sadiqún191, puede revelar al hombre, con parábolas, ciertos secretos de
la ciencia divina, y el bien o mal que llegará; por otra parte, Hará'
(antigua divinidad semítica, probablemente el dios lunar) se transforma
dentro del Islam en un diablo que envía las pesadillas 192.
A estos tratados hay que añadir tanto los repertorios de sueños
atribuidos a Daniel (tan conocidos entre judíos y cristianos) como la obra
atribuida a Achmetis Filius Sereimi, forma bajo la cual aparece
Mohammed ibn Sirin en tratados latinos y griegos (los nombres
191Fahd, Les songes er leur interpretacion, p. 139.






















Achmet/Ahmed y Mahoma pasan frecuentemente el uno por el otro en
árabe). Los estudiosos han demostrado que Achmetis fue sin duda un
cristiano, que problemente vivió en la corte de Bagdad. Algunos
investigadores han pretendido ver bajo este nombre a Hunain ibn Isháq,
traductor de Artemidoro, cristiano y médico de la corte de Bagdad19^.
Muchos símbolos oníricos se repiten de otras tradiciones (dientes
como equivalencia de los miembros de la familia), y se sirve de la
explicación etimológica de los elementos soñados, como otras culturas.
Esta tradición se hace eco de la idea general de que los sueños más
fiables tienen lugar al alba194. Recoge la idea judía de que es una
imprudencia contar un sueño a un hombre ignorante porque se corre el
riesgo de que se cumpla según sea interpretadoi9s. Lo mismo que
ocurría en la cultura judía la explicación de un sueño puede encontrarse
en el Corán, la palabra del profeta o los proverbios y dichos comunesi9ó,
y un buen intérprete debe conocerlos como requisito indispensable
(entre otros, también necesitará llevar una vida honesta, piadosa, ser
discreto y culto y gozar de una buena disposición natural)197. La
categoría moral del soñador se traduce en sus posibilidades de recibir
sueños verdaderos y se recomiendan buenas acciones para contrarrestar
un sueño negativo.
La mayoría de las repertorios de símbolos oníricos incluyen una
lista jerarquizada de los objetos y asuntos, que en la mayor parte de los
casos responde a este orden198: los seres celestes (Dios y los ángeles); los
193Fahd, "The Dream in Medieval Islamic Society", p. 359.
i^^Fahd, Les songes eC leur incerpreCa[ion, p. 141.
195Fahd, Les songes eC leur incerprecation, p. 143.
196^^on Grunebaum, "The Cultural Function of the Dream...", p. 1^.
197Fahd, Les songes ec leur incerpreCaCion, pp. 144145.





















profetas, especialmente Mahoma; los compañeros de Mahoma y sus
sucesores inmediatos, los santos y los justos; los genios y demonios; el
hombre en sus distintas edades, su cuerpo y el de los animales, lo que se
saca de ellos: sangre, leche, agua; religiones y cultós (especiálmente el
Corán y los ritos islámicos); el rey y su corte; las acciones (movimientos,
transacciones comerciales, disputas); la . guerra, sus pertrechos,
estratagemas, consecuencias; artesanos y oficios; herramientas y útiles;
material de escritura; cielo y tierra, noche y día, estrellas, planetas, la
lluvia, fenómenos atmosféricos y terremotos; fuego y aquello con lo que
se alumbra, carbón, humo y luz; agua, canalizaciones, conductos, pozos;
mar, rios, barcos y puertos; tierra habitada (pueblos y ciudades, calles...)
y desierta; habitaciones y muebles; árboles y su fruto, cultivos y
recolección; perlas y joyas, piedras preciosas y metales; cuadrúpedos,
reptiles, aves, seres acuáticos e insectos; bestias y aves de presa; caza y
pesca; banquetes y celebraciones, vino, música, juegos y perfumes; el
dormir y despertar, el hambre y la sed; matrimonio, divorcio y sus
corisecuencias; vestidos; el amor y los enamorados; desgracias,
enfermedades, medicina y medicamentos; los muertos, sus tumbas, sus
mortajas y sus acciones; el más allá: Paraíso, Infierno, Resurrección Final
etc.199
Frecuentemente, el sueño responde a una petición o pregunta
previa, y en algunos casos toma forma similar a la incubabo (incluso con
valor terapéutico). Istikhár-a es la forma canónica de práctica de
incubación en el mundo islámico2oo;
1`^gAsí aparece en I?inawarí y el Montankhab. Les songes er leur lnterpreCation, p.
132.
20oFahd, Les songes er leur interpreCaCion, p. 149; Fahd, "Les procédés
oniromantiques", pp. 363-367; Fahd, "The Dream in Medieval Islamic Society",



















The practice called istikhára consists of the recital of a special prayer with
the expectation of an answering dream. This practice, says Toufy Fahd, is an
Islamic substitute for incubation, a substitute because rhat element ordinarily
thought essential --the all-night Yigil in the sanctuary- has been
elimina ted2ol,
La gran influencia que el platonismo tuvo en los diferentes
ámbitos de la cultura árabe se manifiesta en la presencia de la idea de
catársis (o purificación) que, en lo relativo al sueño, sirve para explicar
que visiones verídicas se deben a la posibilidad de elevarse a una vida
espiritual, dejando atrás la vida sensual y corporal, lo que permite
ponerse en comunicación con las verdades divinas y el mundo de los
ángeles202.
III.4.3 La literatura musulmana
Un buen número de sueños aparecen en la literatura islámica como
vehículo de reafirmación de su identidad, como medio de imbricación
(relación y contraposición) de la historia anterior a la predicación de
Mahoma con la posterior; la tradición también arrastra narraciones de
estas visiones, en las que se apoya o con las que se justifica. Los textos
recogen una serie de sueños que, según la tradición, anunciaron la
llegada del profeta; este anuncio se manifiesta en los distintos soñadores
201 Jean Lecerf, "The Dream in Popular Culture: Arab and Islamic"en The Dream
and Human Societies, p. 377.
202Henry Corbin, "The Visionary Dream in Islamic Spirituality", en The Dream






















ocasionalmente como sueño de ascensión o iluminación (de los que Toufy
Fahd reeoge una serie de ejemplos)2o3; en los sueños de dos de sus
esposas la figura del profeta aparece representada por la luna, que cae
sobre ellas como anuncio de su próxima boda2^. Toda una rama de la
literátura onirocrítica se dedica a la visión del Profeta en sueños; de esta
manera, se podía recurrir al juicio de1 profeta sobre cualquier tema2os,
Muy frecuentemente los sueños recogidos en la literatura
musulmana consagran el triunfo de una de las facciones que se disputan
la sucesión206 (el sueño ficticio abunda en la literatura islámica, para
ilustrar o justificar diversos fines)207. Una de las formas que toma es la
tan conocida del sueño de la mujer embarazada, madre del gobernante.
También los varones presencian sueños relativos a su descendencia.
Toufy Fahd señaló que los sueños reales gozan del privilegio de 1a
interpretación directa (a diferencia de los sueños de los de los
demás)2os.
La literatura conserva un buen número de sueños recibidos por los
fieles la noche antes del combate2o9. Grandes empresas militares
recibieron ese apoyo divino y episodios de este tipo se conservan
relativos a la conquista y campañas en la península. En el 983, Almanzor
(Al-Mansúr, sobrenombre de Muh b. Abi 'Amir) reunió un importante
ejército para emprender una expedición contra los cristianos animado
203Fahd, "Les procédés oniromantiques", pp. 255-288.
2o4Fahd, "Les procédés oniromantiques", pp. 288-289.
2o5Fahd, "The Dream in Medieval Islamic Society", pp. 375-377; Fahd, "Les procédés
oniromantiques", pp. 292-293. Recibir consejo y respuesta en sueños por parte
de una autoridad está muy presente en la cultura judía.
2oóFahd, "The Dream in Islamic Society", pp. 352 y ss.
207Sobre la función política de los sueños en el Islam, vid Von Grunebaum, "The
Cultural Function of the Dream...", pp. 17-20.
208Fahd, Les songes eC leur inCerpreCation, p. 140; Lecerf, "The Dream in Popular
Culture: Arab and Islamic", p. 366.





















por un sueño. En su visión un hombre le ofrecía espárragos que él cogía
y comía. -Le pidió a Ibn Abi Gum'a que lo interpretara. Éste le recomendó
que se dirigiera a León porque en Oriente a los espárragos se les llama
al-halyvn: lo que el ángel del sueño le había dicho es: Há Leyón (esto es,
León). Así atacó y saqueó León2lo.
Vinculado también a la conquista y reconquista, las fuentes árabes
recogen un sueño atribuído al rey castellano Alfonso VI, que tras su
victoria en Toledo (1085 ) pretendía continuar avanzando hacia el sur,
mientras que ante al situación los musulmanes habían recabado al
ayuda de los almorávides. Cuando ambos bandos se están preparando,
Alfonso tiene un sueño:
"(II] réve qu'il monre un élephanr er qu`enrre ses mains, se rrouve una
timbale sur laquelle il bar. Il conra son réve aux préres (al-qis-sisin) qui ne
surenr pas 1'inrerprérer. Alors, il fir venir un savanr musulman, experr en
inrerprérarion des songes, er le lui conra; ce dernier lui demanda de 1'en
dispenser; il n`accepra pas. Alors, il lui dir: "L'inrerprération de ce réve (parr) du
Livre de Di^eu: C'esr, d'abord, la parole de Dieu, disanr: "N'as-ru pas vu ce que ron
Seigneur fir des gens de 1'elephanr...(Cor. 105)"? C'esr, ensuire, sa paroJe, disanr:
"Quand la rromperre sonnera, ce sera alors un jour difficile, non facile pour les
infidéles (Cor. 74,8-10)"! L'armée que ru réunis sera nécessairemenr dérruire".
Quand son armée se rassembla, il vir qu'elle érair nombreuse er il s'en réjouir.
Alors, il fir venir cer onirocrire er lui dir: "C'esr avec cerre armée que je vais á la
renconrre du Dieu de Muhamad, aureur (sáhib) de vorre livre"!211,
Con este impulso, y a pesar de lo anunciado, el rey se dirigió a la
batalla de Sagrajas, o Zalaca (1086) donde fue derrotado y su ejército
destruido.
210Fahd, "Les procédés oniromantiques", pp. 298-299.





















En conjunto, se aprecia en las culturas con las que más se relaciona
la cristiana medieval una arraigada creencia en ^sueños, en la qúe se
comparten un importante número de prácticas e ideas comunes, y que
se manifiesta, discute y detalla en numerosos textos. A nivel popular
esta forma de adivinación estará igualmente difundida entre los
cristianos, pero las fuentes y autoridades teóricas serán, en general,




















IV Fisiología y psicología medievales
IV.l La constitución del cuerpo
174
La visión de la composición y funcionamiento del cuerpo vigente
en la Edad Media se remonta a Grecia. II corpus médico que había sido
compilado y reorganizado a lo largo de la Antigiiedad siguió el mismo
doble camino que el resto del bagaje clásico: por una parte, se continúa
desde el final del período anterior, -^i bien de manera incompleta y
desigual-, a lo largo del Medievo, por otra se recupera en buena medida
a partir de las traducciones del árabe, gracias a las cuales no sólo se
incorporan textos, sino también su interpretación y comentarios 1.
Con los Aforismos de Hipócrates estaban familializados autores
como Tertuliano, San Cipriano o San Ambrosio, y bajo el nombre de
Hipócrates corrían un grupo de historias y textos apócrifos2. La obra de
Galeno, incluyendo la edición que este autor elaboró de algunos textos
hipocráticos, circuló desde el principio de la Edad Media integrada en
compilaciones de distinta índole, como las Et.imologYas de San Isidoro, si
bien el mayor caudal de materiales de ésta índole, íntimamente unido al
interés y revisión de ellos entre los estudiosos, se produjo siglos
después. Directamente relacionada con la gran renovación científica del
siglo XIII y con el desarrollo de las universidades, se produce una
transformación en la consideración de los conocimientos médicos. La
1Vernet, Lo que Europa debe..., pp. 244-250y 379-397.
2Pear1 Kibre, "Hippocratic Writings in the Middle Ages", Bulletin of the History of





















enseñanza de la medicina en las universidades, como señala Luis García
Ballester3, dio lugar a que de mera práctica pasase a ser una ciencia
reconocida intelectual y socialmente. La necesidad de un acceso directo a
Galeno surge con la llegada a Occidente del grupo cle textos árabes que
iban a constituir el curriculum médico básico durante los siguientes
siglos, obras que a su vez tenían en el galenismo su base doctrinal
común:
A new scage in medical knowledge in Che Wesr was marked by Che
Cranslarions made by ConscanCine jche African] (d.c. 1087) (especially ChaC of
Che Pan reFni of Ha1y Abbas (al-Majusi), buC also ChaC of Ibn al-Gazzar's ViaCicum
and of fohannirius` Isa o e, Che larer CranslaCions by Gerard of Cremona (d.
1187) (chief of which was Avicenna's Canon , and Che contrnued movemenC of
CranslaCing from Arabic inro Larin, including several works by Rhazes. For
Chese produced a greaC CorrenC of Cerminology, me[hods, medical doctrine
characrerized by a logical and coherenC struccure and evidence of rhe clinical
success of a rational form of inedicine 4.
Muchos de los conocimientos producidos en los ámbitos científicos
permearon y se difundieron como saberes comunes, incorporándose a la
visión del mundo que circulaba entre los grupos que no accedían
directamente a los textos de carácter "académico". Aparecen en obras de
difusión o como parte de la cultura popular en la que se mezclan con
otros materiales de diversa procedencia, especialmente en áreas tan
difusas como las relativas al poder predictivo de los sueños (en el
3Luis García Ballester "Introduction: Practical Medicine from Salerno to the Black
Death", en Luis García Ballester, Roger French, Jon Arrizabalaga, Andrew
Cunningham, PracCical Medicine from Salerno Co Che Black Diearh, Cambridge,
Cambridge University Press, 1994, pp. 8-10.





















ámbito médico) o a la relación de los estados corporales con la posición
de los astros en el cielo.
IV.2 Humores
La doctrina de los cuatro elementos es origen y eje de la teoría
fisiológica antigua y medieval5. Se encuentra en la clave de la visión del
mundo que había de circular en todos los ámbitos, y con esta sencillez
aparece expuesto en el Lucidar^io castellano:
Asi como el mundo es conpuesto de quatro elementos, a semejança desto es
conpuesto el cuerpo del omne de quatro humores, e estos metio primeramente
en Adan quanto Ie fizo de tierra. E asi como la tierra se auia a gouernar por los
quatro elementos, asy el cuerpo del omne se ha a gouernar de quatro humores
que son a semejança destos quatro elementos que son en el mundoó.
Ya determinada por los pitagóricos, tal doctrina se apoyaba en la
perfección del número cuatro y la búsqueda de sistemas que se
acoplasen a él, así tierra, aire, fuego y agua^. Empédocles desarrolló la
doctrina de los cuatro elementos, y entre otras aportaciones, identificó
los elementos con entidades concretas: tierra, cielo, sol y mars. Tanto
pitagóricos como pensadores posteriores pretendieron proyectar este
esquema sobre el funcionamiento del cuerpo humano, manejando la idea
SAnálisis detallado de la génesis de la teoria de los cuatro humores está recogido en
el clásico de Raymond Klibansky, Erwin Panofsky y Fritz Saxl, Saturno y la
melancolía, Madrid, Alianza Editorial, 1991.
óLos "Lucidarios" españoles, ed. Richard Kinkade, Madrid, Gredos, 1968, p. 84.
^Klibansky et al., Saturno y la melancolía, p. 30.





















de la salud como una forma de perfección en la que los componentes se
encontraban equilibrados. Filistón, discípulo de Empédocles, incorporó la
identificación entre los elementos y las cualidades: fuego y calor, aire y
frío, agua y humedad, tierra y sequedad9. Este punto de partida aparece
recoĝido en las Eb.mologías de San Isidoro:
Caro autem ex quattuor elemencis conpacca est. Nam terra in carne esc, aer
in halitu, humor in sanguine, ignis in calore uiralilo,
En torno al comienzo del siglo V a. de C., la teoria de los humores
va tomando forma a partir de estos postulados y del conocimiento
médico de ciertas sustancias corporales que denominaron "humores". En
el origen de este modelo está la identificación de dos fluídos: flema y
bilis, que posteriormente se concibió como dos subespecies: bilis amarilla
y bilis negra. Para crear un sistema tetrádico resultaba necesario
incorporar una última emanación, papel que desempeñó la sangre,
salvando el problema de que las otras tres sustancias presentaran, a
diferencia de ésta, un carácter esencialmente nocivoll. A pesar de las
dificultades inherentes a esta estructuración, fue con esta forma en la
que pasó al arte médica y en la que se popularizó:
E ce quiero dezir, como ya re dixe, de como en el cuerpo del omne son qua[ro
umores a semejança de los qua[ro elementos de que es conpuesco el mundo, e
esros quatro humores son estos: e] primero es la colora que es mas soril e mas
aguso a semejança de1 elemenro del fuego; el segundo es la sangre que es a
semejança del elemento del ayre; el rerçero es la flema que es a semejança del
elemenco de la agua; el quarto es la malenconia que es a semejança del elemenco
de la rierra. Pues esros cuarro humor^s que Ce hoy he agora con[ado, que son
9Klibansky et al., Saturno y la melancolía, p. 35.
lolsidoro Hispalense, Etimologiarum sive originum, (Oxford, Clarendon Press,
1911),XI,1.16.









conpuesCos en el cuerpo del omne ordenadamenCe; cada uno dellos a su rienpo e
a su or^ en el dia e en la noche que rreyna en el cuerpo de1 omne, el vno mas
que e1 oCroi2.
IIaborado así el sistema, a las cualidades se les hizo corresponder
estaciones del año y edades del hombre. La sangre, caliente y húmeda,
predominaría en primavera; la bilis amarilla, caliente y seca, en el
verano; la bilis negra, fría y seca, en el otoño; y la flema, fría y húmeda,
en el invierno.
Durance roda la Edad Media y el Renacimienco esre ciclo permaneció
pracricamenCe invariado, si se excepCúan algunas controversias sobre su punCo
de partida: podía empezar por la infancia "flemática" y pasar por la juvencud
"sanguínea"y la edad viril "colérica" a la vejez "melancólica" (volviendo, en
dererminadas circunscancias, a una "segunda infancia"), o bien empezar por la
juvenCud "sanguínea", pasar por un periodo "colérico" entre los veince y los
cuarenca años y otro "melancólico" encre los cuarenca y los sesenca, y acabar en
una vejez "flemáCica"13.
II análisis de los procesos los identifica directamente con la leyes a
las que responderían las cuatro cualidades fundamentales (calor, frío
humedad y sequedad), asumiendo que se comportarían de la misma
manera que en la naturaleza. Los fenómenos observables (calor y frío,
evaporación y condensación), respaldan la lógica con la que se justifica lo
que sucede dentro del cuerpo14. Frecuentemente en este modelo se
confunden y entremezclan las metáforas con que se pretende ilustrar un
proceso con la demostración empírica del mismo: al explicar que los
vapores subidos desde la digestión se condensan en el cerebro y se
12Los "Lucidarios", pp.233-234.
1^Klibansky et al., Sa[urno y la melancolía, p. 35.





















precipitan ya condensados, un autor puede añadir que esto ocurre de la
misma forma que la lluvia, o que esto se comprueba al contemplar la
lluvia, o puede superponer ambas ideas. Así puede Lope de Barrientos
ilustrar su información fisiológica con símiles meteorológicos y cón el
texto aristotélico Nfereorológicos. Esta tendencia conduce a consolidar la
identificación entre el universo y el hombre. II hombre y el Cosmos
comparten unas mismas leyes de la naturaleza y unos mismos
materiales constituyentes. La descripción de la fisiología se cimenta en la
visión de sustancias que combinadas en distintas proporciones dan lugat-
a diferentes cuerpos y órganos.
Si bien la plenitud hubiera debido de manifestarse como
equilibrio de los cuatro componentes (ya que un ser aspiraría
lógicamente a esa armonía), la experiencia demostraba que ni el ideal se
materializaba en ningún caso, ni el predominio visible de uno de los
cuatro humores implicaba necesariamente enfermedadls. Según se
asumía la imposibilidad de un equilibrio perfecto (una salud perfecta
inencontrable en la realidad), el sistema de los cuatro humores
evolucionó hacia el de los cuatro temperamentos: se aceptaba el
predominio de uno u otro humor que determinaba la constitución
genel-al de los individuos:
Y por lo tanto había que conceder que de hecho solía ser un predominio de
uno u otro humor lo que determinaba la constitución de cada hombre, y que este
individuo, aunque predispuesto a ciertas enfermedades muy concretas,
normalmente parecía bastante sano. Las palabras "flemático" y demás vinieron
a aplicarse a aspectos peculiares, pero (dentro de los límites de esa peculiaridad)
15A1 pitagórico Filolao (siglo V a. d. C.) se atribuye el haber explicado la
enfermedad como un desequilibrio entre los elementos que forman los humores.
Isidore of Se^^rlle: the medical writings, trad. Introd. y com. William D. Sharpe.





















no necesariamence morbosos, de la naturaleza humana; y, una vez la doctrina de
los cua[ro humores fue sistemarizada en la Forma descrita, no podía por menos
de convertirse paulatinamenre en una doctrina de cuatro temperamenCosló,
La caracterización de los seres humanos por tipos resultó de gran
trascendencia, ya que todos los procesos físicos y psicológicos se
especificaron y describieron siguiendo esta cuádruple pauta: según los
hombres fueran melancólicos, flemáticos coléricos o sanguíneosl^. Por
ejemplo, en la cuestión que nos ocupa, los estudiosos indicaban
sistemáticamente que los hombres duermen y sueñan de distintas
maneras según sus complexiones. La idea figura en la literatura18 y en el
arte, aunque las cuatro morfologías no estuvieran delimitadas
inequívocamente y variarán según periodos y autores. Como muestra
prototípica bien sirve la descripción que recoge el Arcipreste de
Talavera en su libro, ejemplo de la forma más difundida y popular que
tomó el modelo:
E son en quatro prencipales maneras falladas, segund las calidades dellos:
unos son secreros, callados, e de cortas razones, flemácicos, adusros; e otros son
en otras cres maneras: unos sanguinos, alegres y plazenCeros; jotrosJ colóricos y
furiosos; orros malenconiosos, trisces e pensarivos. Es[o segund más e menos; que
el onbre de rodas quairo conplisyones es conpuesto, mas una dellas señorea el
cuerpo más que non otral9,
1ó^ibansky et al., Saturno y la melancolía, p. 36
17Klibansky et al., Saturno y la melancolía, pp. 36-37.
18Conviene señalar que para la originaria descripción de los tipos, y como se
rastrea en Saturno y la melancolía, se había buscado refrendo en personajes de
la tradición griega (plasmada en sus textos). Por tanto la vinculación entre las
complexiones y la literatura proviene del origen de ésta.
19Alfonso Martínez de Toledo, ArcípresCe de Talavera o Corbacho, ed. J. González





















Volviendo a los humores, éstos representan los fluidos corporales,
y pueden aparecer descritos como cuatro sustancias específicas o
mencionarse de forma genérica como resultado de la acti^idad del
cuerpo. En ĉalidad de liquidos se acude a sus propiédades fíŝicas para
justificar unas transformaciones (fluir, evaporarse o condensarse) que
desencadenan los procesos físicos estudiados. Avicena, en su Canon,
define los humores como la sustancia liquida en la que se trasforma el
alimento. El humor saludable o"bueno" es el que tiene capacidad para
incorporarse como parte al cuerpo; el humor insano o"malo" está
constituido por la sobreabundancia de los anteriores, que difícilmente
pueden transformarse en saludables y debe ser expelido. Los humores
primarios son los cuatro ya mencionados, que describe en su estado
normal y en sus estados "morbosos"; a éstos añade una serie de humores
secundarios que dan cuenta de otras funciones corporales o son la forma
sobrante de los humores primarios20.
Este autor estableció una gradación de los órganos según las
cualidades: en orden de calor, frío, humedad y sequedad.
Porro quod in corpore calidissimum existit, spiritus id esc & cor huius fons
ac scaturigo: rum sanguis, hic enim in iecore generarionis suae orcum ducat,
quia [amen cordi sese infer[, tantam vim caloris adsciscit, quanta iocinori non
esC concessa: deinde iecur esr, sanguinis namque concreci speciem rePerc: ab
hoc pulmo: posCea caro...21
Ahora bien, lo que se muestra más cálido en el cuerpo, esto es, el espíritu y
el corazón que es su FuenCe y origen, después la sangre, que en efecto ciene la
fuenCe de su generación en el hígado, aunque sale del corazón, ranca fuerza de
20Avicena estudia los humores y los conceptos de salud y enfermedad entre los
principios generales de la medicina, en el primer libro de su Canon.
21Avicenna^ Canon medicinae, Lovanii, Hieronymi Nempaeia, 1G58, tomo I, Lib. I
















calor recibe quanta escá retirada en el hígado; después está el hígado, pues se
considéra una especie de sangre concencrada; después el puJmón; después la
carne...
Sobre estas mismas cualidades discute los temperamentos
Vinculados a las distintas edades y discute las teorías galénicas al
respecto.
Esta teoria se mantuvo popular y aparece como dogma científico,
por ejemplo en el Tratado de la asirología atribuido a Enrique de
Villena:
Ec si dize alguno cuántos son los helemenios, dezimos que son cuatro: fuego,
aire, agua, iierra. Ec si pregunCa cuál es su subsCancia, dezimos que la cierra es
sequedar e de agua fríaldar e de aire humida[ e de Fc,iego caIentura.
Er si alguno dize dó están estos helementos, dezimos que esrán en la
composición de cualquiera cuerpo na[ural de los animales pues que es
compuesio d'escos cuatro he]emenCos22.
La patología humoral, gracias a la influencia de Galeno y sus
seguidores, ocupó el puesto primordial en la teoria fisiológica durante
S1g10S23.
IV.3 Espíritus
II concepto de espíritu (^vEVµa), otra de las claves en la teoría
fisiológica, también se remonta al pensamiento clásico, y ocupa un lugar
22Trarado de astrología atribuído a Enrique de Villena. En Enrique de Villena, Obras
complecas. ed. Pedro M. Cátedra. vol. I. Madrid, Turner, 1994, p. 413.





















destacado sobre todo a partir de la absorción de Aristóteles y Galeno a
través de las modificaciones árabes. Desencadenó una serie de
problemas a la hora de ser manejado, dadas las connotaciones y
referencias lingŭísticas de los distintos sistemas culturales y religiosos
por los que había discurrido este principio. De ahí que pasara por un
proceso con el que se intentó delimitar el significado médico del término,
aislándolo respecto a su contenido en otros contextos y restringiéndolo al
ámbito de los seres animados24.
Para Galeno el término espíritu tiene un valor considerablemente
reducido dentro del esquema fisiológico: el ^vEV^,« deriva del aire
introducido en el cuerpo mediante la inspiración y a través de la sangre,
y se trata por tanto de una materia, de una entidad corpórea, si bien
especialmente suti125. Ésta sería la definición más simple, y en ciertos
casos también circula en la Edad Media. La composición del spir^itus le
hace apto para desempeñar funciones que la materia corriente no puede
llevar a cabo por su pesadez y falta de permeabilidad: así, por ejemplo,
funciones correspondientes a los sentidos o a los nervios2ó. Galeno
clasificó dos tipos de spiritus: el "psíquico" o"animal", que se encontraría
en nervios y cerebro, y el "vital" que sobre todo emana del corazón.
Mientras el espíritu vital resultaría esencial para la vida por estar
íntimamente vinculado a la respiración, el espíritu psíquico, para Galeno,
fluía de forma constante por cerebro y nervios desde el tercer ventriculo
2^Para el concepto de spirirus vid. James J. Bono "Medical Spirits and the Medical
Language of L.ife", Traditio, 4^ (1984}, pp. 91-13o.
25Bono, "Medical Spirits", pp. 91-93.
2óSobre los spiricus en Galeno y el galenismo posterior vid. Per-Gunnar Ottoson,
Scholastic medicine and philosophy. A study of CommenCaries on Galen's Tegni(ca.1300-1450), Napoles, Bibliopolis, 1984, p. 221.
^
184
donde se originaba27, y su función era la de mediar en las funciones
neurales-y motoras. Este espíritu activa no sólo cerebro sino también los
órganos de los sentidos exteriores. Sus d.iscípulos le atribuyeron una
tercera forma de spiriius, el llamado "natural". Los tres tenían fixnciones
muy concretas dentro del esquema fisiológico.
Qustá ibn Lúqá ( 864923 ), conocido como Costa ben Luca, doctor
cristiano y filósofo, analizó el tema de los espíritus en su tratado Lé
anrmae er spir^itus clisc.rimine l^ber28, traducido por Iohannes Hispalensis
en el siglo XII. Este texto, difundido muy tempranamente y que a veces
pasa bajo el nombre de Constantino el Africano, fue usado
frecuentemente por los autores cristianos. En él describe el espíritu
como un cierta entidad sutil, que nace del corazón y vivifica el cuerpo,
cuyo efecto es la sensación y el movimiento, y le atribuye algunas de las
que habitualmente se identificarian como funciones del alma. Ofrece
definiciones y vocabulario para los distintos tipos de espíritus y
categorías para las acciones que generan en los seres animados según su
relación con los distintos órganos. Costa compara e1 espíritu, encerrado
en el cuerpo, que perece si se le separa y es material, con el alma,
incorpórea, no encerrada en el cuerpo y que no perece aunque se la
separe del cuerpo, aunque sí desaparecen sus acciones29. La
pneumatología de Costa se incorporó sin dificultades a la galénica, con la
que coincidía en cuanto al valor y funciones correspondientes a los
27Rudolph E. Siegel, Galen on Psychology, PsychopaChology and FuncCions and
Diseases of the Nel^vou_s system: an analysis of his docrrines, observations and
experiments, Basel, New York, Karger, 1973, pp. 134-139.
25En el artículo de James J. Bono aparece con el título de De difFerenria animae eC
spirirus, pp. 93-96.






















espíritus; ésta se recogía en los trabajos de Iohannicius30 y de Avicena,
en los que circulaba la noción de tres grandes tipos de espíritus
fisiológicos: animal (o psíquico), vital y natural.
La opinión de Avicena sobre los espíritus corporales se resume en
el pequeño tratado con que prologa su obra De vlrlbus cordis31(en el que
estudia las drogas cardiacas); en él analiza la naturaleza del espíritu, las
disposiciones corporales que dependen de él y su origen: el corazón.
Avicena, en tanto que fiel seguidor de Aristóteles, se adhiere al
postulado de la primacía del corazón sobre el cerebro. Para él, el corazón
es la fuente de todas las funciones atribuíbles a los diferentes espíritus
del cuerpo; Dios creó el Ventrículo izquierdo del corazón para que fuera
el local del espíritu y el lugar de su generación, e hizo al espíritu
portador de los poderes del alma en los miembros de los animales, que
gracias a él funcionan. Dios creó el espíritu como el primer accesorio a
los poderes del alma, lo produjo de las partes más sutiles de los humores
junto con calor, de la misma manera que produjo el cuerpo de las partes
más densas y terrestres de los mismos humores32: "Le. pneuma n'est pas
la substance de 1'áme comme chez les Stolclens, 11 est un lntermédiaire
entre 1'áme et le corps, un instrument subtil dont 1'áme se sert en vue
d'agir sur le corps "33.
30fsagoge, que como parte de la denominada ArCicella, se incorporó al curriculum
médico básico durante la Edad Media.
31Se incluye en Avicennae libri in re medica omnes, que fueron traducidos por
Arnau de Vilanova. Para la recepción de Avicena por Arnau vid. "La patología
general en la obra de Arnaldo de Vilanova" de Juan Antonio Paniagua Arellano,
en la obra editada por éste Studia Arnaldiana. Trabajos en Corno a la obra médica
de Arnau de Vilanova c.1240-1311, Barcelona, Fundación Uriach 1838, 1994, pp.
49-119.
32Ruth Harvey, The Inward WiCs. Psychological Cheory in rhe Middle Ages and [he
Renaissance, Londres, The Warburg Institute, University of London, 1975, p.
324.
33Avicenna latinus, l.iber de anima seu sexrus de naruralibus, IV-V, ed. S. Van Riet,





















Señala Avicena que cada miembro tiene su propia complexión en
razón de la proporción individual de las cantidades de los humores y la
forma de su mezcla, de la misma forma que cada espíritu, sea animal, .
vital o natural, aunque su sustancia básica sea la misma, tiene su propia
complexión en razón de la proporción de las cantidades de la parte sutil
de los humores y su forma de combinarse.
Partes sunt corpora ex prima humorum conmixCione concrerioneve
progeni[a: quemadmodum humores corpora suni ex prima elementorum
conremperatione orCa. Partes autem aliae sunt simplices; aliae composirae...^
Los cuerpos en sus parres son generados a parcir de la mezcla o
condensación de 1os principios de 1os humores, Io mismo que los cuerpos en
cuanco a sus humores surgen de la mezcla proporcionada de los principios de los
elemenros. Sin embargo unas parres son simples y o[ras compuestas...
Divide los órganos del cuerpo según contengan las fuentes de las
facultades, o reciban los poderes de otras fuentes (por ejemplo, los
músculos que reciben vida y sensación). Hígado y cerebro reciben y
envían: aunque sea gracias al corazón, el cerebro funciona respecto a los
otros miembros como principlum de la percepción y movimiento, y lo
mismo el hígado, prlncipium de las acciones de la nutrición35. II origen
último de tales funciones no ocupan al médico cuando desempeña su
labor.
Como señala James J. Bono, la dificultad surgió en autores
posteriores cuando pretendieron éstos integrar los espíritus al querer
dar cuenta de las acciones que el alma efectúa sobre el cuerpo3ó. A dicha
3^Avicenna, Canon medicinae, Lovanii, Hieronymi Nempaeia, 1658, tomo I, Lib. I
Sec. I, Doc. 5, Cap. I
^SAvicennae principis er philosophi libri in re medica omnes, Venecia, 1564, i p.
32. Canon Lib. I, Sec. I. Doct. 5.
3^James ,]. Bono, "Medical spirits..", p. 97.
^
ió^
dificultad se añade la amplísima variedad de significados y
connotaciones de todo tipo que el término spiritus posee: la aceptación y
generalización del modelo aristotélico, materia frente a forma,
desencadenó una tendencia a ver como ejemplo dé dicho modelo la
relación entre cuerpo y espíritu, que de tal manera dejaría de
entenderse como una sustancia (ni siquiera la sustancia más sutil de las
que componían el cuerpo, idea establecida hasta entonces).
II lenguaje teológico tendía a absorber el vocabulario de la filosofía
natural hasta el punto de vaciarlo de su contenido, médico en este
caso37. Este proceso hubiera supuesto la completa desvirtuación del
modelo fisiológico vigente, lo cual no era aceptable, y por este motivo se
busca imbricar ambos sistemas. En el siglo XII este problema lleva a
distintos autores, entre los que destaca Hugo de San Víctor38, a
replantearse la esencia del espíritu dentro de un modelo de universo
jerarquizado, desde las sustancias más simples a las más sublimes, desde
el conocimiento de lo individual al conocimiento de los más elevados
coñceptos39. Los estudiosos pretenden determinar simultáneamente
cómo se relacionan cuerpo, espíritu y alma y cómo la materia pasiva
cobra vida a través de los poderes orgánicos de un principio vital
independiente, problema en cuya solucióri desempeñó un papel clave la
idea de spirirus. Hugo de San Víctor aborda este problema:
In keeping with the analogres between Jacob's ladder of the soul, and the
ladder of Nature, Hugh vie^vs material substances as progressively more
spiritual, that is, progressively more active, efficacious, and capable of
transforming more passive forms of matter. Air and fire approach closely the
3'James J. Bono, "Medical spirits..", pp. 100-101.
38Hugo de San Víctor, D^e unione corporis et spiritus, Patrologia Latina 177, col.
285-294. .














characteristics of active, non-material substances: hence they are often called
spiritus: Hugh of Saint Victor sets the stage, then, for the transformation of
spirit from a merely subtle, material instrument of the organic body into a
Cruly inherent lifesustaining entity. Hugh emphasizes the hierarchical
possibilities of Greek natural philosophy and, in rhis changed intellectual
context, facilitates the linguistic and ontologrcal coní7ation of inedical spiritus
wi th transcenden t spiri tual forces40.
En el siglo XIII Alfredus Anglicus (en su De motu cordis) opina que
la vida es un acto del alma sobre la materia, el cuerpo, pero que aquélla
no puede realizarlo directamente, sino que operaría a través de otros
principios o instrumentos, y tal instrumento es el espíritu41; y a través
de este primer instrumento del alma todas las virtudes corporales se
producen en el cuerpo, sirviendo así como medio entre principios
ontológicos opuestos, cuerpo y alma, distribuyendo las virtudes
conforme a las distintas funciones que efectúan: los espíritus vitales
vivifican el cuerpo en su totalidad y de forma constante (lo que coincide
con el concepto de "irradiación" que maneja Alfredus), mientras que los
espíritus animales operan de forma intermitente, sufren fatiga y
necesitan de una causa externa para dar lugar a la sensación y el
movimiento. Para Alfredus Anglicus en el corazón no sólo se ubica el
calor natural y en él se originan los espíritus, sino que es el domicilrutn
animae, y gracias al calor, su principio activo, y de su instrumento,
splrirus, el alma imparte su vida al propio corazón y al resto del cuerpo.
II acercamiento de Alberto Magno al tema aspira a restringir el
significado del término: se refuta la postura de una naturaleza celestial
de los spiritus y mantiene la visión del spiritus como medio en la
40James J. Bono, "Medical spirits..", pp. 111-112.





















relación alma-cuerpo42. A1 profundizar en su naturaleza, San Alberto
señala que la evidencia hace pensar que los spiritus son semejantes al
huino o al vapor. Opina, sin embargo, que no son condición previa para
que el alma pueda unirse al cuerpo, defiende la unión inicial y directa de ^
alma y cuerpo, acercándose al planteamiento aristotélico de materia y
forma unidas43. Los spirlius se limitan a ser el medio a través del cual el
ahna produce efectos en el cuerpo, pero entre ambos no hay un tercer
tipo de sustancia; no hay un intermedio entre lo corpóreo y lo
incorpóreo. Los espíritus conducen las virtudes esenciales desde los
órganos que las generan hasta los otros órganos: desde el corazón los
espíritus vitales, desde el hígado los espíritus naturales y desde el
cerebro los espíritus animales^. Los miembros que los reciben tienen
sus propias virtudes y operaciones que imprimen un carácter peculiar a
los espíritus que reciben.
San Alberto reduce el contenido de spiritu.s al mundo natural,
distinguiendo claramente los ámbitos de la fisica y la teología; los limita
a intermediarios instrumentales, aunque necesarios, para distribuir los
efectos del alma en el organismo, destacados por encima de otras
sustancias fisiológicas ya que son el enlace directo entre el cuerpo y el
origen de su vitalidad: el alma45. Alberto Magno también opina que el
corazón es la sede del alma en el cuerpo. La pneumatología cobra un
sentido meramente médico y se interrelaciona profundamente con la
psicología4ó.
42Alberto Magno, D^e animalibus XX.1.7; James J. Bono, "Medical spirits..", p. 120.
43James J. Bono, "Medical spirits..", p. 121.
44Alberto Magno, De animalibus XX.1.7 en James J. Bono, "Medical spirits..", pp.
121-122.
45Summa de homine, q. III, art. I: "Quomodo anima mover corpus".





















Tomás de Aquino enfatiza la presencia del alma como un todo en el
cuerpo y en cada una de sus partes; no comparte la idea del alma
asentada en el corazón sino que incide en la idea del alma como forma
del cuerpo, aproximándose aún más a la línea aristotélica47. Para él, los
espíritus siguen siendo un intermediario material y necesario que enlaza
ambos (cuerpo y alma) sin que por ello su unión deje de ser en un
primer término ontológica48.
IV.4 El alma
A diferencia de otros filósofos, ni Aristóteles ni Galeno creyeron
que alma y cuerpo tuvieran existencias materiales independientes49.
Galeno coincidió temporalmente con los inicios del cristianismo, que se
preocupó especialmente por la relación entre un cuerpo material y su
alma inmaterials^. Como Aristóteles, Galeno opina que el alma no es más
que nuestra interpretación de las funciones corporales, y que. no debe
hablarse de partes separadas de una única alma. Según este médico, el
corazón era el origen de las arterias, el cerebro el de los nervios y el
hígado el organo que produce la sangres i, y ridiculiza la postura de los
que defienden que el alma se encuentra en el corazón por ocupar éste el
47James J. Bono, "Medical spirits..", p. 127.
48James J. Bono, "Medical spirits..", p. 128.
49Rudolph E. Siegel, Galen on Psychology, p.117.
SoRudolph E. Siegel, Galen on Psychology, p.114.
SiGaleno, De Hippocracis er Placonis placiris (en Claudii Galeni Opera Omnia, ed. C.






















centro del cuerpo (sin embargo, ésta será la idea que triunfará durante
siglos, aunque no por esta razón).
Rechaza la opinión del Estagirita de que sólo la razón accede al
cuerpo desde el exterior y tiene naturaleza divina, y de que la parte
racional del alma no tiene nada que ver con el cuerpo. Tampoco aceptará
que las facultades intelectuales y contemplativas del ahna abandonen el
cuerpo a la muerte, ya que las considera igualmente perecederas52. Para
Galeno las funciones del alma dependen de la mezcla de los humores y
de la composición del cerebro y por tanto no sobrevivirán al cuerpo: por
eso concluye, contra la opinión de Aristóteles, que el alma es mortal, ya
que ésta no es más que la suma total de las funciones del cuerpo
viviente, sin salVedad ninguna.
Conserva Galeno la idea de que el cerebro y el espíritu (^vEVµ«)
cerebral sirven de instrumentos al alma, pero considera innecesario para
el médico conocer la Verdadera naturaleza de ésta mientras pueda
identificarse la influencia de los humores en los procesos psicológicos del
individuo53. En cuanto a la propia alma, para este médico la cuestión no
es si hay una o múltiples, sino que en todo caso lo que existen son las
funciones de ese alma, idea que atribuye también a Aristóteless4.
Describe tres funciones: el alma racional que se localiza en el cerebro, el
alma irascible (que incluye aspectos emocionales) en el corazón, y el
52Galeno, Galeni liber quod animi mores corporis temperamenta sequantur (en
Claudii Galeni Opera Omnia, ed. C. G. Kiihn, Hildesheim, Georg Olms
Verlagsbuchhandlung, 1964, t. 4), cap. III.
S^Vid Galeni liber quod animi mores corporis temperamenta sequantur.
S^Galeno, De Hippocratis , lib.V cap. II y lib. VI cap. II; De symptomatum
differentiis liber (en Claudii Galeni Opera Omnia, ed. C. G. Kŭhn, Hildesheim,


















alma nutricional o concupiscible (con características vegetativas) en el
hígadóss;
Para Avicena, como para Aristóteles, el alma es igual a la formasó, .
comprende todas sus especies y signiñca simultáneamente el intelectos^.
A la vez que forma de una sustancia viviente, también es en sí misma
sustancia, una sola entidad incorpórea con distintos poderes. El poder
vegetativo (vis vegetabilis), primera perfección de un cuerpo natural,
posee órganos con los que se reproduce, crece y se alimenta, y contiene a
su vez tres poderes: nuir^itiva, augmentativa y genera^ivaS8. Bajo virtus
animalis se recogen los poderes del alma sensitiva, primera perfección
de un cuerpo natural que posee órganos por los que aprehende objetos
particulares y se mueve a voluntad; ésta a su vez se divide en motiva y
apprehendensS9. Mientras que la virtus apprehendens corresponde a los
sentidos interiores y exterioresó0, la motiva se refiere a los poderes que
tiene el alma sensitiva de dirigir y controlar el movimiento, con dos
ramas principales: la de ordenar el movimiento, appetit^va, bien para
salvarse o huir de algo dañino (irascibilis), bien para obtener algo
placentero o beneficioso (concupiscibilis); y la de efectuar el movi^miento,
que se infunde a los nervios y músculos. En la posición más alta se
encuentran los poderes del alma humana, como primera perfección de
un cuerpo natural que posee órganos tales que le permiten realizar
acciones por la elección de deliberación, de descubrir mediante reflexión
y de aprehender universales. Esta última categoría desborda la
5$Galeno, De HippocraCis , lib. VI, cap. III.
sóAunque prefiere referirse a"perfección", (ya que esto es en relación a la
totalidad del ser).
S^Harvey, The fnward WiCS, pp. 22 y ss.
58Esto es, la capacidad de alimentarse, crecer y reproducirse.
59Es decir, poderes motrices y facultades cognitivas.






















preocupación médica y entra completamente en la reflexión filosófica y
teológica:
Esa multiplicidad de almas en el planteamiento aristotélico sugería
cuestiones .resueltas de distintas formas por Yó ŝ comeñtaristas
medievales: algunos admitían que se trataba de tres sustancias
independientes, de las cuales la vegetativa se recibiría a través de la
generación, la sensitiva estaría sujeta a los astros y la racional creada
directamente por I7ios. Pero tales substancias no constituirían sino una
única alma. En el hombre, la vegetativa y sensitiva sólo servirían como
preparación para la racional. Otra posible interpretación vería una
sustancia de la que las tres almas son sus diversas facultadesó1.
Alberto Magno identifica el alma como lo que diferencia los seres
vivientes de los no vivientes y lo que justifica las funciones de los
primerosó2: se trata de un principio inmaterial que se relaciona
íntimamente con el cuerpo, y de sus órganos depende para desempeñar
dichas funciones. II alma para este dominico constituye una sustancia
espiritual separable, que sólo se diferencia de los ángeles por estar
unida al cuerpo, y que se une a la materia incidentalmente por las
funciones inferiores de nutrición y sensación. A1 ser independiente de la
inateria no debería tomarse por la forma de aquélla, sino por su motor o
perfección: en este punto de vista, depende grandemente del
componente neoplatónico que Avicena incluía en su visión de
Aristóteles. La doble vertiente del modelo permite a Alberto Magno a su
vez incorporar la postura agustiniana de un ahna independiente e
G1D. Odon Lottin, Psychologie eC morale aux Xlte et XIfIe siécles, Gembloux, J.
Duculot, 1942, t. I, p. 511.
G2Katharine Park, "Albert's Influence on Late Medieval Psychology", en James A.
Weisheipl^, OP.(ed.) Albertus Magnus and the Sciences. Commemorative Essays.





















irunortal. En la tradición agustiniana la distinción entre los poderes del
alma era meramente verbal y sus diferentes nombres sólo designaban a
aquélla en sus distintas funciones. Avicena y Averroes aceptan una ^
distinción entre el alma y sus poderes. Él propugna una visión del alma
como un todo compuesto, para la que los poderes son una serie de
cualidades, y entre una y otros era conveniente mostrar una
diferenciación. Crea una explicación sólida de cómo las facultades son
distintas del alma y entre sí, y a la vez tienen la misma esencia y
sustancia.
El alma estaría dividida en diversos poderes separados aunque
interdependientes, y organizados de forma jerárquica. Con su Summa de
homineó3 ofrece la primera descripción coherente y completa de los
poderes o facultades del alma, que divide en cuatro grupos principales
(vegetativas, sensitivas, motivas e intelectuales) correspondientes con
tres tipos de alma (vegetativa, sensitiva o animal e intelectual o
hUiriana) 64.
Santo Tomás, que orienta su interés más hacia la teología y
metafísica, se hace eco de buena parte de los postulados de su maestro
aunque no acepta la idea del alma como una sustancia separada (que
Alberto Magno había tomado de sus fuentes árabes)^s.
63Summa de homine, q. V-VI.
64Summa de homin^ facultades vegetativas q. VII-XVIII, sensitivas q. XIX-LII,
intelectuales q. LIII-LXV.




















IV. S Los sentidos interiores
195
Galeno consideraba los procesos psicológicos como una de las
funciones que denomina alma, el alma racional que se ubicaria en la
cabezaóó, de la que a su vez dependerían otras funciones: la fantasía
(que controla las acciones de las impresiones sensitivas), la memoria, la
inteligencia y el proceso de pensar, con las que coordina la percepción y
los movimientos voluntariosó7. Todas la operaciones tienen lugar
mediante el espíritu (pneuma) psíquico, que se origina en el cerebro:
para la fuente de éste Galeno propuso la denominación de sentido
común, ya que la percepción de los sentidos anteriores se activa
mediante el pneuma que originaó8. El concepto de "sentido común"
aparece por primera vez en Aristóteles, tratado Acerca del almaó9, y con
él se refiere inicialmente al resultado conjunto y convergente de las
percepciones (cuando señala la no prioridad de un sentido sobre los
demás); posteriormente desarrolla esta idea hacia la de una función que
reúne las distintas sensaciones, y clave, por ejemplo, del proceso del
sueño.
Para Galeno, el sentido común seria a la vez capaz de desarrollar
pensamientos a partir de esas percepciones y de las percepciones
acumuladas en la memoria^o. Este médico ya observó que la parte
^^Rudolph E. Siegel, Galen on Psycholvgy, pp.120-121.
^7Galeno, De locis aí'fectis ( en Claudii Galeni Opera Omnia, ed. C. G. Kiihn,
Hildesheim, Georg Olms Verlagsbuchhandlung, 1965, t. 8), lib. III, cap. IX; De usu
partium cvrporis humani (en Claudii Galeni Opera Omnia, ed. C. G. Kiihn,
Hildesheim, Georg Olms Verlagsbuchhandlung, 1964, t. 3}, lib. VIII, cap. VI.
68Rudolph E. Siegel, Galen on Psychology, pp.139-144.
69Acerca del a1ma,425a14












anterior del cerebro es más suave y, por tanto, más adecuada para
recibir las sensaciones y formar imágenes, función que él denominó
fantasía^ 1. Considera esenciales para el funcionamiento correcto de la
memoria los ventrículos anterior y medio, pero la distribución
tradicional de las funciones mentales en ventriculos es posterior a su
trabajo72.
Según él, las sensaciones elementales transmitidas a través de los
cinco sentidos conforman un conjunto de datos que constituye la fantasía
y que representa un paso intermedio entre la percepción y el
pensamiento. Las actividades mentales (que corresponden al alma y se
realizan a través del espíritu, pneuma, psíquico)73 se dividen en
sensitiva, motora y directora o sentido común. En la sensitiva se
incluyen los cinco sentidos; la motora cobra formas distintas según
permita cada órgano móvil; la actividad o función directora ( sentido
común) se divide en la formación de datos sensoriales (la fantasía), el
proceso y pensar y el de memorizar. La actividad de pensar, también
denominada inteligencia activa (nous, o logos, razón), se desarrolla
cumpliendo con distintos procesos: distinción, combinación, solución,
demonstración, enumeración y clasificación. Por fantasía se entiende el
conjunto de datos sensoriales recibidos; no se trata de ningún
pensamiento nuevo o creativo. Los términos phantasía o phantasma
(sinónimos en Galeno)74 también indican impresiones visuales
anormales que pueden producirse cuando se ven simultáneamente dos
^ 1 Rudolph E. Siegel, Galen on Psycholvgy, p.141.
72Sobre los ventrículos del cerebro y sus afecciones, De locis aFí'ecCis, lib. III cap.
IX y D^e usu partium, lib. VIII cap. VI.
73Rudolph E. Siegel, Galen on Psychology, pp.139-143.
74Galeno, De usu parrium, lib. X cap. XII, en el capítulo dedicado a las formas y




















imágenes separadas, y se causa por un problema en los órganos
sensoriales. Un problema en las facultades mentales distorsionaría la
imagen recibida correctamente (fantasía). La razón de una enfermedad
en unos u otros órganos siempre habría que buscarla en un transtorno
humoral.
Boecio estableció un sistema cuatripartito de las facultades
cognitivas: sentido, imaginación, razón e inteligencia, que fue adoptado
por diversos autores de forma textual o con pequeñas modificaciones.
Costa ben Luca, en su De animae et spirltus discrimine liber, localizaba
de forma esquemática las funciones psicológicas en los ventrículos del
cerebro, ubicados en tres compartimentos, uno delantero, uno trasero y
uno intermedio.
Avicena compara dos modelos de distribución de lo que identifica
como los sentidos internos^s correspondientes a la virtus apprehendens,
dentro de los poderes del alma sensitiva, atribuyendo un modelo triple a
los médicos y otro quíntuple a los filósofos7ó. Los médicos parten de un
esquema tripartito del cerebro, que les permite un análisis de los
elementos relevantes: phantasia, virtus cogitatlva y virtus memorialls,
mientras los filósofos describen los procesos mentales a partir de cinco
eleinentos: sensus communis, phantasia, v^irtus imaglnativa o cogitativa,
aextimativa y memorialis.
Lo que los médicos denominarían fantasía, localizada en los
ventriculos frontales, se desdobla en dos potencias según los filósofos:
sensus communis, que recibe las impresiones de todos los sentidos, e
75Harvey, The fnward Wics, pp. 22 y ss.
7óDesarrollo y recepción de este modelo en Nicholas H. Steneck "Albert on the
Psychology of Sense Perception" en James A. Weisheipl, OP.(ed.) AlberCus
Magnus and che Sciences. Commemoratrve Essays, pp. 272-278. En cuanto a los

















imag^inatio, que los retiene. El sensus communis recibe todas los
sensibilra, los pone en relación y los conserva por un breve periodo. La
imaginatio retiene las formas, con dificultad, pero un largo tiempo^^.
En el ventrículo medio los médicos localizan la virtus cogiiativa,
que de nuevo se desdobla según los filósofos en imagina^iva (cuando
actúa bajo la dirección de la aexbimativa anrmalis) y cogitativa (sólo en
tanto que el poder racional está haciendo uso de ella). Esta potencia
combina y separa las formas que están en la imaginatio y únicamente
permite reorganizar las imágenes o hacer compuestos, que pueden
almacenarse. Aún en el ventrículo medio se encuentra la vlrtus
aextima ti^a, como una forma de entendimiento oculto que comparte el
hombre con los animales; en éstos se considera el excellentior iudex, el
poder más alto que poseen. Sirve como instinto natural pero también
efectúa juicios a partir de la experiencia y componiendo y dividiendo
cosas imaginadas.
El último ventrículo está ocupado por la memoria (virius
memorialis o conservativa) y en ella se conservan los juicios de la virtus
aexrúna t7iva, las intenciones. La relación entre aextima tiva y memoria es
la misma que entre sensus comunis e imagYnatio78.
La definición de un modelo de las potencias mentales que sirviera
como punto de partida tanto a médicos como a filósofos y teólogos, como
^^Colloquio internazionale del lessico incelleccuale europeo, Phantasia-imagina[io,
Roma, Edizioni dell'Ateneo, 1988. Los términos fantasía e imaginario resultan
especialmente conflictivos ya que, procediendo de un único término en
Aristóteles (del que "fantasía" es una transliteración e imaginacio un calco
semántico), ambos fueron utilizados para los sentidos interiores y recibieron en
los autores diferentes caracterizaciones tendentes a definirlos como dos
entidades independientes dentro del hombre. Nombre y funciones aparecerán
relacionados de distinta forma según los estudiosos.
78Harvey, The Inward Wiis, loc. ci[.
^
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señala Nicholas Steneck en su artículo79, fue un largo proceso en el que
tuvieron un papel esencial los comentaristas de Aristóles, y
especialmente Alberto Magno. Los trabajos de este último sirvieron de
referencia en aquellos puntos en los que las priñ ĉipales autoridades,
Aristóteles, Avicena y Averroes, entraban en conflicto; aunque su
intento de sistematizar y recoger las opiniones de las dichas fuentes no
era la primera, sí resultó la más coherente según la expuso en los dos
principales trabajos dedicados al alma: su comentario al D^e anima ( Lope
de Barrientos se refiere a él como el "comentador" por autonomasia), y
su Summa de homine, segundo libro de su Summa de creaturi.s$o.
Alberto Magno concibe un alma unitaria que, como forma activa
del cuerpo, lo mueve de diferentes maneras en sus diferentes partes.
Las acciones o poderes del alma sensitiva se dividen en dos grandes
grupos: los sentidos internos y externos81. Vista, oído, olfato, gusto y
tacto suman los cinco sentidos externos82; para los internos ofrece un
número variable (tres, cuatro o cinco) según siga a una u otra fuente; en
la^ Swnma describe el modelo de cinco potencias, que adoptará para su
exposición Lope de Barrientos: sentido común, imaginación, fantasía,
extimativa y memorativa. A su vez, tal modelo pro^^iene de Avicena,
quien también lo había discutido entre loŝ modelos posibles83.
79Nicholas H. Steneck "Albert on the Psychology of Sense Perception" en James A.
Weisheipl, OP.{ed.) AlberCus Magnus and rhe Sciences, pp.263-290.
SoSumma de homine, q. XXXV-LII.
S1Steneck, "Albert on the Psychology...", pp. 266-270.
82Summa de homine, D^e visu (q. XIX-XXII), Deauditu (q. XXIII-XXVII), D^e olFactu (q.
XXVIII-XXXI), D^e gusru (q. XXXII), D^e ractu (q. XXXIII).
83Summa de homine, D^e sensu communi (q. XXXV-XXXVI), D^e porentia imaginativa
,(q. XXXVII), De phanfasia (q. XXVIII), De virCuCe aesrimaCiva {q. XXXIX) f^
memoria (q. XL). Steneck, "Albert on the Psychology...", pp. 269-270. Edward P.
Mahoney, "Sense, intellect, and imagination in Albert, Thomas and Singer", en
Kretzmann, Norman, Kenny, Anthony, Pinborg, Jan, The Cambridge Hiscory of







II dominico define los sentidos en función de los órganos desde los
que actúa y de su objeto propio, distinto para cada uno84. Esta forma de
estudio no permitía la misma claridad para los sentidos externos como
para los internos, ya que estos se ubican en un solo órgano, el cerebro, y
su objeto no puede delimitarse de forma tan sencilla.
En la percepción, los sentidos desempeñan un papel pasivo sobre
los que actúan las "especies", esto es, las representaciones de los objetos,
que cada sentido recibe en lo que le es propio. No le alcanza la forma de
la materia sino la intent^o o "especie" que hace posible la percepción8S.
Los sentidos exteriores no pueden componer esta información con la que
llega por otro de los sentidos y crear así la imagen de un objeto, de ahí
que Aristóteles y sus comentadores propugnaran la existencia de un
"sentido común", a la que transmiten su información los exteriores8ó. F1
"seso común", según nombre usado por Barrientos, sirve por tanto de
enlace y creador de la imagen de un objeto concreto, y de ahí la imagen
pasa a la segunda cavidad, alojada (igual que la primera) en la parte
frontal del cerebro y denominada imaginativa87. La imaginativa bien la
ahnacena, bien la envía a los restantes sentidos internos. Desde la
imaginativa se pueden recuperar imágenes en ausencia de su origen y
pueden servir para cualquiera de las aplicaciones de los demás sentidos.
s4Summa de homine, q. XXXIV, ar. 2: "De distinccione sensibilium ec qualiCer
sensibilia sunt diversimode in suis obiecris"
$SSumma de homine, q. LVIII, art. 1: "Quid faciac speciem inrelligibilem esse
inrelligibilem%". Mahoney, "Sense, intellect, and imagination". pp. 603-604.
8óSumma de homine, q. XXXV De sensu communi, q. XXXVI De acru sensus
communis. Mahoney, "Sense, intellect, and imagination", p. 603.




















IV.6 El intelecto y los grados de abstracción
2oi
Aristóteles creía que el intelecto humano poseía un carácter divino
y rio resultaba afectado por la enfermedad o la edad (sólo los
instrumentos fisicos a través de los que actuaba podían deteriorarse); de
él proceden los conceptos de intelecto agente e intelecto potencial: el
intelecto potencial tiene por función la de recibir conceptos abstractos, lo
que deberia precederse por una abstracción del contenido universal a
partir de los datos concretos que aportan los sentidos. Para llevar a cabo
tal acción Aristóteles concibió un poder activo que denominó intelecto
agente8s. Ni las funciones ni la relación entre los dos poderes están
claros en el De anima. En algún momento el intelecto es definido como
parte del alma (siendo ésta la forma del cuerpo) y en ocasiones como
una entidad separada que le sobrevive. Tal indefinición dio lugar desde
un principio a muy diversas interpretaciones.
Averroes y Avicena aceptaron la existencia de un intelecto
potencial y de otro agente, diferentes por su naturaleza (potencia frente
a acto) y por su función (pasivzdad frente a actividad)^9. Para Avicena el
intelecto agente es una sustancia intelectual separada e independiente,
que constituye la inteligencia única para el conjunto de los hombres y
cuya función es transmitir los conceptos a las mentes humanas
individuales (intelecto potencial). Sin einbargo el intelecto potencial es la
ssZ. Kuksewick, "The Potential and the Agent Intellect" en Kretzmann, Norman,
Kenny, Anthony, Pinborg, Jan, The Cambridge History of LaCer Medieval
Philosophy, p. 595.
^9Z. Kuksewick, "The Potential and the Agent Intellect", pp. 595-596. Sobre el
intelecto potencial y agente en Averroes vid. Ernest Renan, Averroes y el





















parte más elevada del alma (y ésta es una sustancia espiritual unida
accidentalmente al cuerpo)90.
Averroes opina que todo el proceso de cognición intelectiva tiene
lugar en sustancias psíquicas independientes, ya que como tales
considera tanto al intelecto potencial como al agente, compartidos por
toda la humanidad y conectados a cada hombre a través de su cognición
sensitiva. Cuando los datos sensitivos se ponen en contacto con el
intelecto potencial son iluminados por el intelecto agente y esto permite
abstraer los conceptos, que son recibidos por el intelecto potencia191.
Alberto Magno considera que tanto el intelecto potencial como el
agente son partes del alma humana y aparecen y son propios de cada
ser humano92. Los objetos son percibidos gracias a las "intenciones" o
"especies" que alcanzan a los sentidos exteriores (primer grado de
abstracción); del sentido común las percepciones pasan a la imaginación
como "imágenes" (segundo grado); desde allí a la fantasía (tercer
grado)93. II intelecto agente debe abstraer desde la información que de
objetos individuales ofrezcan los sentidos exteriores y depurar los
interiores; debe abstraer las formas inteligibles a partir de los
"fantasmas" (el resultado del proceso de abstracción a que puede llegar
la potencia de la fantasía) e iluminar directamente el intelecto potencial.
El intelecto potencial recibe esos conceptos universales gracias a la
^uEspiritual en el sentido actual, no debe confundirse con la idea del spiriCus
fisiológico. Z. Kuksewick, "The Potential and the Agent Intellect", p. 596.
91Z. Kuksewick, "The Potential and the Agent Intellect", p. 596.
92Surnma de homine, q. LIV: De divisione intellecru, q. LV: De incellectu agence, q.
LVI: D^e incellecru posibili. Mahoney, "Sense, intellect, and imagination", p. 604.





















iluminación del intelecto agente y en ese momento se produce el
conocimiento intelectual (cuarto y último grado de abstracción)94.
En la tradición medieval, intelecto agente e intelecto potencial
pasan a interpretarse como las dos partes del ahna racional: el intelecto
agente, la parte superior, se dirige hacia la causa primera y no tiene
contacto con los objetos sensibles, que no conoce sino de manera
imprecisa, mientras que el intelecto potencial se concentra en los objetos
inferiores que conoce a partir de los sentidos y de forma concreta; a
diferencia del agente, aquél comete errores. Esta tipificación tiene
implicaciones morales, ya que mientras el intelecto agente conduce al
hombre hacia el bien , superior, al que tiende de forma natural, el
potencial se inclina por lo material y es falible. Este planteamiento
reduce considerablemente el concepto de intelecto agente, que de
inteligencia superior e independiente pasa a mera facultad del alma9s.
Los elementos descritos hasta aquí resumen (muy parcamente) el
modelo fisiológico y psicológico con el que se estudian los procesos de
dormir y soñar, que Lope de Barrientos aspira a etplicar a sus
receptores. Su visión sobre el tema proviene de nuevo de la gran
autoridad para todos los autores del periodo, Aristóteles, según se había
incorporado a la tradición medieval, visto a través de sus comentadores
más valorados: Avicena y Alberto Magno.
9^Steneck, "Albert on the Psychology...", pp. 279-280; Mahoney, "Sense, intellect,
and imagination...", pp. 602-605.




















IV.7 Los tratados aristotélicos sobre el sueño
204
Tres de los denominados Parva naruralia fueron dedicados por
Aristóteles al problema del sueño, como un desarrollo en partes de una
sola cuestión: Acerca del sueño y de la v^igYlia, Acerca de los ensueños y
Acerca de la adivinaclón por el sueño9ó (en latín circularon bajo el título
colectivo Doe somno libri III). Por sus referencias al tratado Acerca del
alma (y a pesar de que sin duda estos textos fueron retocados más de
una vez ) tienden a fecharse en la última etapa de su autor97. El
Estagirita plantea una división del tema en sus tres aspectos principales:
el dormir y la vigilia como procesos físicos, la cuestión del soñar y las
implicaciones religiosas de éste, reducidas a la posibilidad o no de la
adivinación por sueños. Se trata de trabajos elaborados para
destinatarios especializados, no para un receptor generalista.
En estas obras, que circularían con sus correspondientes glosas,
fácilmente se reconocen muchas de las ideas y desarrollo del problema
que figuran en el Trarado del dorrlvr. Pero junto a la importante
similitud entre los textos aristotélicos y la obra de Barrientos, que desde
el propio orden de las cuestiones puede apreciarse, es conveniente
señalar las diferencias que se presentan en intención de los trabajos,
perspecriva religiosa y algunos detalles del modelo fisiológico.
En cuanto a la intención, como ya se señalaba en capítulos
precedentes, el obispo de Cuenca redacta para un público muy distinto
del destinatario de la obra del filósofo: mientras éste escribe para
^óSigo el texto Aristóteles, Acerca de la generación y la corrupción. Tratados
breves de historia natural, introducciones, traducciones y notas por Ernesto La
Croce y Alberto Bernabé Pajares. Madrid, Gredos, 1987.





















especialistas, no hay que olvidar que la obra de Barrientos es un trabajo
de difusión y no pretende plantear asuntos conflictivos ni levantar
cuestiones, sino solucionarlas. Por este motivo deja de lado los aspectos
más técnicos o controvertidos, reduciendo así lá psicología a unas
cuantas claves. Entre estos elementos que podrian suponer alguna
diñcultad están los relativos al alma, en el sentido fisiológico que se le
concede en la medicina y a los que Aristóteles dedica buena parte de
Acerca del sueño y la vigilia. Mientras Aristóteles acude a la experiencia
para extraer el conocimiento, como contraste para las teorías expuestas,
en Barrientos la realidad ante todo ejemplifica unos contenidos previos
(no discutidos) y las comparaciones son predominantemente didácticas.
II plan de obra trazado al principio de Acerca del sueño y la v^igiUa
claramente incluye los tres opúsculos. La propia estructura tripartita
recuerda fuertemente a la de Barrientos, que divide su obra en tres
partes: en la primera trata del dormir y despertar y sus causas
(correspondería al aristotélico Acerca del sueño y de la v^igilla)98, en la
segixnda del soñar, sus causas y las forlnas en que se manifiesta (como
Acerca de los ensueños), y en la tercera de la posibilidad de conocer el
futuro mediante diversos medios (en el caso de los Parva naruralia:
Acerca de la adivinaclón por sueños).
II primer tratado aristotélico empieza con el estudio del proceso de
dormir en sí, averiguando si se trata de una afección del cuerpo, del
alina o de ambas a la vez, conclusión ésta a la que llega al describir el
sueño como una privación de la capacidad de sentir, que afecta a todos
los sentidos exteriores:
98H. Wijsenbeek-Wijler, ArrsCo[le's Concepc ofSoul, Sleep and Dreams, Amsterdam,




Sensus aurem modo quidem aliquo immobilirarem, er velur vinculum
somnum esse dicimus. solutionem aurem, remisionemque vigiliam99.
Pero el dormir no afecta a los sentidos exteriores directamente, ya
que si el dormir fuera afección de éstos es más probable que su función
se interrumpiera de forma alternada y desigual, no simultánea. II origen
hay que buscarlo en el centro de la sensación: "La vigilia y el sueño son
atamientos del sentido común"loo (Huius sensorii est passio vigrlia, et
somnuslo1l. .Así se justifica el "atamiento" de los sentidos:
Nam, cum principale aliorum omnium sensoriorum, er ad quod rendunr alia,
paritur aliquid, compari necessarium er reliqua omnia. illorum aurem cum
aliquod imporens esr, non necesse esd hoc imporens fieri102.
Si bien sueño y vigilia son opuestos, y se dan de forma alternada,
se necesitan mutuamente, por la imposibilidad de que un ser sensible
mantenga de forma constante en una actividad, sea ésta la vela o el
sueño. Consecuentemente tal afección se producirá en todos aquellos
seres que poseen un alma sensitiva:
^^De Somno & Vigilia f: 2^G (45^b25), en Arisrvrelis Libri Omnes, Ad Animalium
cogniCionern arrinenres. Cum At^errois Cordubensis variis in eosdem
commenrariis, Venetiis: apud Iunctas, MDLXII. Acerca del sueño, 454b25 en
Aristóteles, Acerca de la generación y la corrupción. Trarados breves de hisroria
narural: "Decimos que el sueño es, en cierro modo, la inmo^^ilidad de la sensación
y como una especie de atadura, mienrras que la liberación }^ el aramienro de ésra
es la ^-^gilia."
100yqcerca del sueño,455a25.
101 ^e Svmnv dr Vigilia, í: 2^M (455a25j.
102De Somno & Vigilia f. 25A (455a30-455b1 j. Acerca del sueño, 455a30-455b1:
"Pues, cuando el órgano sensol^al que es recror de rodos los demás y en el que
rodvs los demás confluyen sufi-e alguna afección, es fvrzoso que rodos los demás se
vean afecrados rambién con él, t•, en cambio, cuando alguno de aquellos se






















Quod igrtur somno communicant omnia animalia, manifestum ex his eo enim
quod sensum habeat, definitum est anima1.103,
Alia igitur pene omnia somno communicant, et natabilia, et volatilia, atque
pedestrial04.
La inclusión de los animales en el esquema es una mera
implicación teórica, ya que, como indicó H. Wijsenbeek-Wijlerlos^ el
acercamiento aristotélico se caracteriza por su antropocentrismo: la
explicación del dormir se sustenta en la subida de los vapores
verticalmente hacia el cerebro frío, donde se condensan y desde donde
retornan al corazón, 1o cual es válido en tanto que referido a un
individuo erguido, pero no aplicado a los animales.
Barrientos asume, de forma sintética, la definición aristotélica:
E aquesto se ]lama dormir: quando los sentidos están así encogidos e atados e
non usan de sus ofiçios por la dicha causa. E así paresçe la declaraçión de la
difiniçión, de la qual resulta que dormir es recogimiento del seso común a su
prinçipio e morada que es el calor natura1106,
Sin embargo, el obispo se desvía apreciablemente de esta visión en
todo su desarrollo. Aristóteles insiste en que la clave del dormir no
radica en los sentidos:
Manifestum autem est ex pluribus, quod non in ipso sensus ociosos esse, eC
non vti ipsis somnus est, neque in non posse sentire (...J Sed quando impotentia
103^ Somno & Vigilia, F 24G (454b25). Acerca del sueño , 454b25.: "Así pues, que
todos los animales participan del sueño es evidente por ]o siguiente: el animal se
define por la posesión de sensaciones."
104^ Somno & Vigilia, F 24F (454bI 5j. Acerca del sueño , 454b1 S: "Así pues, casi
todos los demás animales participan evidentemente del sueño, tanto los acuáticos
com o 1 os alados y 1 os terres tres. "
lOSH. Wijsenbeek-Wijler, Aristotle's Concept of Soul, Sleep and Dreams, p.176.
lOGTratado del dormir, 6.3-7.
^
Zoó
vsus, neque in quouis sensorio, neque per quamuis causam, sed quemadmodum
dictum es[ nunc, in primo, quo sentit omnial07,
En este aspecto Barrientos se muestra mucho menos preciso y
apoya su exposición de forma genérica en los sentidos, en los que cifra la
clavé del proceso de dormir. En su línea de no profundizar en las causas
científicas, presenta los sentidos como un todo sin matizar la función del
sentido común, lo que desemboca, a pesar de la fidelid.ad textual, en una
aparente contradicción respecto a su fuente:
Dezimos que dormir es atamiento o encogimiento de las virtudes sensitivas
por causa de los vapores engrossados e cuajados por la friúra del çerebro: quiere
dezir que las virtudes sensitivas, esto es ]os sentidos corporales, que se encogen
e se atan quando las virtudes animales non pueden pasar al çelebrolo8,
Barrientos utiliza como elemento clave de su modelo los spiritus
ani.males, que no figuraban en Aristóteles, pero que habían cobrado gran
importancia en el modelo fisiológico transmitido durante la Edad Media.
Este elemento define una de las principales diferencias entre ambos
planteamientos. Aristóteles analiza las causas físicas del sueño dentro de
la estructura corporal que él mismo describe en otros textos, causas que
radicarían en la evaporación producida sobre todo por la ingesta de
alimento:
Calidum enim cuiusque animaiium ad superiora natum est ferri: cum autem
in superioribus locis fuerit, multum simul iterum reuertinC, ferturque deorsum.
Et ideo maxime fiun[ somni a cibo. nam repente tunc multa humidiras, et
107^ Somno & V"igilia, f. 25B (455b5). Acerca del sueño, ^SSbS: "Es evidente por
múltipl^s razones que el sueño no consiste en que los sentidos descansen ni en
que no sean utilizados, ni tampoco en que no puedan sentir (...J antes bien se da
cuando la incapacidad de uso nv se produce en un sentido cualquiera ni por una
causa fortuita, sino, como se acaba de decir, en el principio donde se perciben
todas las sensaciones."














corpulen Ca sursum serCur. Constans igi tur grauat, eC faci t dormi tare. cum vero
deorsum fluxerit, eC reuertendo repuleriC calorem, Cunc fit somnus, et animal
dormit109.
Completada con la condensación propiciada por el cerebro:
(CerebrumJ omnium enim, quae in corpore frigidissimum. non habentibus
vero, quod proportionale. Quemadmodum igitur humidum, quod euaporat a Solis
caliditate, cum venerit ad supremum locum, propter frigiditatem ipsius
infrigidatur, et cum constiterit, deorsum fertur factum rursus aqua, sic in
euacuatione calidi ad cerebrum excrementitia quidem euaporatio in pituitam
consistit {ideo et destrllationes videntur ex capite fieri) nuCritiua vero, eC non
morbosa deorsum fertur consistens, et refrigerat calidum 110,
Barrientos ofrece la misma descripción:
E la causa por qu'el calor natural se retrahe al coraçón es por quanto,
queriendo sobir a la cabeça, falla çerradas las vías por donde acostunbra pasar,
las quales ^^as se çierran con los vapores que suben de1 estómago a la cabeça,
los quales vapores, por causa de su humidat e friúra, son contrarios al calor
natural, el qua1, queriendo subir, fa11a çerradas las vr'as con los dichos vapores
fríos e húmidos que son sus contrariosiii,
109^ Somno & Vigilia, f. 2bB (456b25). Acerca del sueño, 45Gb2^: "EI calor de cada
animal se dirige por naturaleza hacia la parte superior, pero, cuando se
encuentra en la zonas altas, retorna y vuelve en masa. For- eso da sueño
especialmente después de comer. Pues lo húmedo y lo corpóreo ascienden en masa
y en gran cantidad. Como consecuencia, a1 detenerse, producen pesadez y
provocan adormecimiento, y cuando descienden, y a su regreso, expulsan el calor,
se produce el sueño y el animal duerme."
i 10^ Somno & Vigilia, f. 2blv'I-27A (457b30). Acerca del sueño, 457b30: "De todas las
regiones del cuerpo la más fría es el cerebro, y en todos los seres que no lo tienen,
la parte análoga a ésCe. Pues bien, de igual modo que la humedad evaporada por el
calor del sol, cuando llega a la región superior, se enfría por la frialdad de ésCa y,
una vez condensada, vuelve convertida de nuevo en agua, así también en la
ascensión de1 calor hacia el cerebro la evaporación residual se condensa en
flemas ^azón por la que [ambién los catarros parecen provenir de la cabeza-,
mientras que la evaporación nutritiva y no nociva desciende, una vez
condensada, y enfría el calor."





















En Acerca de^ sueño, el despertar se describe, muy brevemente,
como -la- recuperación de la situación original tras la digestión, a
diferencia de don Lope, que describe la inversión del proceso y le dedica
espacio y discusión más amplios. - ^
Partiendo de estas ideas, el dormir vinculado a la evaporación y al
calor y frialdad naturales, a continuación, el Estagirita describe cómo se
manifestará el sueño en las distintas edades y complexiones, puntos que
Bamentos desgrana en las señales del dormiri 12.
A1 pasar al análisis del proceso de soñar en sí, en el segundo
tratado, Acerca de los ensueñosll3, se sirve de una terminología de la
que Barrientos se distanciará en gran medida, mientras que se
mantendrá bastante fiel al fondo de las razones expuestas. El motivo es
que, desde un principio, Aristóteles señala que intentará precisar a qué
parte del alma va a corresponder el proceso del soñar (si a la sensitiva o
a la racional, esto es, a la percepción o a la opinión). La definición y
denominación de las potencias "interiores" había sufrido un importante
desarrollo e intento de precisión en los siglos que separan ambas obras,
como se ha señalado anteriormente. Barrientos adjunta a los
planteamientos aristótelicos la psicología de Alberto Magno, labor ya
realizada por el propio San Alberto en su comentario al textoi 14.
Aristóteles define soñar en la siguiente manera:
112 Tra cado del dormir, pp. 7-10.
113En la edición mencionada Alberto Bernabé Pajares, para solventar la
ambigiiedad del término "sueño" en castellano, ha traducido el acto de dormir con
la palabra "sueño", mientras con "ensueño" significa las imágenes vinculadas al
soñar. Análisis de este tratado en Wijsenbeek-Wijler, ArisCocle's Concepi oP Soul,
Sleep and Dreams, pp.211-234.





















Sed phanrasma, quod esC, a moCu sensorum, cum in dormiendo fueriC
quaCérñus dormiC, hoc esC somniumils.
Parte de un concepto unitario del dormir y soñar, como dos
manifestaciones de un mismo proceso, y por tanto vinculados a una
misma facultad afectada:
Alii quidem alicui animalium inesC somnus, alii vero alicui somniare, sed
eidem 116.
Para dar cuenta de las imágenes vistas en sueños acude por tanto a
la doble faceta del sentido común:
Manifestum esc quod sensitiui quidem esC somniare, huius auiem quacernus
imaginaCiuum117.
La permanencia y conservación de las percepciones y cómo éstas
pueden sufrir distorsión por las pasiones del cuerpo ocupa buena parte
de este segundo tratado:
Quod recedence sensibili excrinsecus, immanenC simulachra, quae
sensibilias sunC. Ad haec aurem, quod facile decipimur circa sensus, cum in
passionibus existimus118.
Don Lope dedica sus presupuestos tercero y cuarto del soñar a las
cuestiones de la persistencia de las sensaciones y del concepto de
imagen.
115^ Somno & Vigilia, f. 30C (462a30). Acerca de los ensueños, 462a30: "EI ensueño
es 1a imagen que procede del movimienCo de las sensaciones cuando uno está en
sueños, en Canio que propiamente dormido."
116^ Somno & Vigilia, f. 27L (459a15). Acerca de los ensueños, 459a1 S: "En efecco,
no ocurre que el sueño se dé en una faculrad de animal y el soñar en otra, sino
que ambos se dan en la misma."
117De Somno & Vigilia, f. 27 M (459a20j. Acerca de los ensueños, 459a20: "Es
evidenie que soñar es propio de la faculCad sensiiiva, en Ia medida en que ésia es
la imaginativa."
118De Somno & Vigilia, f. 28L (460b1). Acerca de 1os ensueños, 460b1: "Inc]uso
cuando desaparece el sensible exrerior, las sensaciones conrinúan siendo
perceptrbles, y además de eso, que nos equivocamos con facilidad respec[o de las





















Aristóteles señala que 1os estímulos se presentan a partir de los
sentidos ^externos o desde el propio cuerpo, desde la memoria. Este
último caso se produce sobre todo durante el sueño, al estar los sentidos
y la mente menos activos. Durante el sueño se pérciben incluso los
estímulos internos más débiles 119. Pero mientras se duerme no todas las
imágenes mentales son alucinaciones o sueños, ya que el durmiente
conserva cierta percepción de lo que ocurre a su alrededor.
Ex his itaque manifestum, quod non solum in vigilando mo[us, qui a
sensilibus fiunC, et quae extrinsecus, et quae ex corpore sunC, sed etiam quando
fit passio haec, quae vocatur somnus et magis tunc apparentl2o.
Identifica completamente el movimiento fisiológico con lo
contemplado en sueños, con los vapores como causa física de los sueños
agitados:
Mul tus enim motus esi propter eam, quae a cibo est, caliditatem. Quare,
quemadmodum in humido, si vehementer moueat quis, quandoque nullum
apparet simulachrum, quandoque vero appare[ quidem, disrortum autem
omnino, ita vt appareat alterius modi quam quale est. quod si quieuerit, pura et
manifesta, sic et in dormiendo phantasmata et reliqui moCus, qui proueniun[ a
sensibus inter dum quidem cum vehementior sit, qui dictus est morus,
exterminanCur omnino, interdum vero conturbatae apparent visiones et
monstruosae, et deteriora somnia, velut melancholicis, et febricitantibus et
Cem ulen tis. 121
119^ta constatación enlaza con la posibilidad de diagnóstico a partir de los sueños.
120^ Somno & Vigilia, f. 29C (4bOb30). Acerca de los ensueños, 460b30: "Por [odo lo
dicho, es evidente que los movimientos producidos por las sensaciones, tanto por
las del exterior como por las procedentes de1 propio cuerpo, no sólo existen
cuando se está despierto, sino también cuando sohreviene esa afección que se
llama sueño, e incluso predominantemente entonces." En Barrientos la recepción
de estímulos durante el dormir tiene mayor desarrollo.
121^Somno & Vigilia, F 29C (461a15). Acerca de los ensueños, 461a15 ss: "Pues es
muy intenso el mo^rimiento que produce el calor de la comida, de forma que, igual












Tales distorsiones conducen a errores en la opinión:
Palam autem de his vniuersis in[antum, quod quo vigilantes in
aegritudinibus decipimur, hoc idem in somno facit passionem. et sanis quoque^
et scientibus tan pedalis Sol vero esse122.
Barrientos recoge la imagen del reflejo en el agŭa:
La primera es quando dormiendo se representan a la fantasía las ymágines e
figuras de las cosas en formas indisdntas e confusas, por tal manera que non se
pueden disçerner e determinar las ymágines e figuras de las tales cosas. E
aquesto se faze por el grant movimiento de 1os vapores subientes, commo dicho
es, segun t que por experiençia veemos que quando el onbre mira en un baçín de
agua estando queda vee e conosçe a11í su ymagen determinadamente, pero si en
aquella agua se faze grant movimiento non podrá ende disçerner e conosçer
determinadamente su ymagen e figura123,
Este mismo fenómeno sirve para explicar por qué unas veces se
sueña y otras no. Como en otros asuntos, este problema está entre los
múltiples que don Lope individualiza en forma de cuestiones (cuestión
primera):
La razón porque dormiendo algunas vezes soñamos e otras vezes aunque
dormimos non soñamos es ésta: por quanto los vapores que suben a la cabeça
imagen alguna, y otras veces sí aparece, pero completamente distorsionada, de
manera que parece distinta de como es, mas cuando está en reposo, las imágenes
son precisas y visibles, así también en sueños las imágenes y los movimientos
residuales que resuItan de las sensaciones unas veces se desvanecen
completamente por causa del ci tado movimiento, en caso de que sea mayor, si bien
otras veces aparecen las visiones, pero confusas y monstruosas, y los sueños
incoherentes, como les ocurre a los melancólicos, a los que tienen fiebre y a los
que están embriagados."
122D`e Somno & i^igilia, f. 27I (458b25). Acerca de los ensueños, 458b25: "Es evidente
también, respecto de todas estas cuestiones, por lo menos lo siguiente: que aquello
por lo que, despiertos, nos vemos inducidos a error en las enfermedades, es lo
mismo que en el sueño produce esta afección. Incluso a quienes están sanos y
conocen el motivo, les parece, a pesar de ello, que el so1 es del tamaño de un pie".
Esta comparación tuvo gran fortuna y aparece en numerosos textos.





















están en Can grant movimiento que non se pueden por ellos multiplicar las
semejanças e figuras de las cosas sensibles. Segunt que por experiençia veemos
algunas vezes, despiertos o velando, que algunos vapores o nieblas se
en trepon en en tre 1 a vi s ta e 1 as cosas visi bl es, 1 os q uales vapores son a 1as vezes
en tan grant quantidat e movimiento que las cosas visibles del todo
desparesçen 124.
Los cambios fisiológicos dan cuenta de cuantas cuestiones puedan
plantearse relativas al sueño:
Iam vero quibusdam accidit, vt nullum somnium viderint in vita j...J Et his
quidem omnino perseuerauit, quibusdam vero et accedente aetate accidit125,
Los mismos problemas, y resueltos con idénticos argumentos,
figuran en el Trarado del dormir:
La razón por que algunos sueñan en la vegez e non en la moçedat, esto se
causa por algun t m udamien to e pasión q ue se faze çerca de 1a heda t, por quan to
los viejos se mudan por calor e humidat, e por ende non es inconveniente que se
mude el açidente de los sueños e les parezcan las figuras e ymágines de las cosas
de fuera126,
El tercer tratado, Acerca de la adivinacYÓn por sueños127, se
correspondería con las últinlas partes del trabajo de Barrientos, si bien
éste aspira a abarcar un campo más amplio relativo al conocimiento del
futuro y que entronca ya con su Tratado de la divinança. II filósofo
encabeza su obra con el más frecuente y difundido de los argumentos en
124Tratado de1 dormir, p. 31.
125^ Somno & Vigilia, f: 30C (4b2b1). Acerca de los ensuel?os, 462b1: "Pero e1
hecho es que a algunos Ies sucede que no han [enido ningún ensueño en su vida,
y a otros, que los tienen al ir avanzando en edad, sin haberlos tenido antes."
126Tratado del dormir, p. 33.





















contra de los que defendían incondicionalmente el valor trascendente de
los sueños:
Nam Deum quidem esse mitrenrem, cum alia irrationabilitate, et non optimis
et prudentissimis, sed quibusliber mitrere inconueniens128.
Como resulta obvio que algunos animales también sueñan es
absurdo que siempre tengan un origen sobrenatural. En muchos casos el
poder predictivo de los sueños seria producto de la casualidad.
Aristóteles indica tres formas en las que los sueños pueden
relacionarse con el futuro: como causas, señales o coincidencias de
acontecimientos. Un determinado sueño en ocasiones conduce al
individuo a actuar de una determinada forma:
Sic rursus necessarium esr eos, qui in somno sunr, motus frequenrer
principium esse diurnorum actuum, eo quod praeparara sit retro, et horum
cogirario in phanrasmaribus nocrurnis. Sic ergo conringi[ somniorum quidam
signa er causas esse129.
Esta posibilidad aparece en Barrientos ilustrada con el ejemplo
siguiente:
Algunas vezes los sueños son causa de algunas cosas advenideras, así commo
si un onbre soñó que se afogava en el río, sy el día siguienre oviese de caminar,
anre rodeara grant expaçio que pasar el vado, por Cal manera que eI sueño Fue
causa de non pasar el ryo. E por esra manera paresçe claro lo que deximos, que
128D^e Somno & Vigilia, f. 30G (462b20). Acerca de la adivinación, 462b20: "Pues,
además de otras sinrazones, es absurdo que sea la divinidad quien los envíe a los
mejores ni a los más sensaros, sino a cualesquiera al azar."
12^De Somno & Vigilia, P. 30M (462a25-30). Acerca de la adivinación, 462a25-30:
"Necesariamenre rambién los procesos del sueño son, a la inversa, en muchas
ocasiones, principios de las acciones llevadas a cabo duranre el día, por haberles
abierro camino, a su vez, el propósiro de emprenderlas presenre en las imágenes






















muchas vezes los sueños son causa de algunas cosas advenideras para que se
fagan o para que non se fagan130,
En cuanto señal de acontecimientos, se dedica al ya mencionado
tema del sueño como síntoma, apuntado en el tratado anterior. II obispo
en su obra introduce un ejemplo de Galeno. La coincidencia entre lo
soñado y acontecimientos futuros sirve como tercera posibilidad dentro
del ámbito de lo natural, coincidencia denominada "caso y fortuna" por
el castellano, que así había titulado su tratado anterior131. La cuestión
decimotercera del Traíado del dormir es prácticamente un traslado del
texto aristotélico y el autor lo indica.
. Una parte importante (si se considera la brevedad de la obra) de
Acerca de la adivinación por sueños se dedica a describir la teoría de la
emanación de Demócrito, que difícilmente concuerda con la filosofía
natural aristotélica y no tiene ningún eco en Barrientos.
La posibilidad de alcanzar sueños ^erídicos se reduce a las visiones
de los amigos entre sí, gracias a la preocupación que unos sienten por
otros, y a las de los melancólicos, por la viveza de su imaginación.
Quosdam auiem recrem somnianies esse. et familiares de familiaribus
maxime praeuidere accidir, eo quod familiares maxime pro se inuicem soliciti
sun [132.
Por otra parte, buen juez de los sueños será aquel capaz de
reconocer entre la confusión los principios de las imágenes que ahí
aparecen:
13oTratado de] dormir, pp. 51-52.
131Trarado de caso e forruna, anterior al Trarado del dormir y que junto con el
Trarado de la divinança forman un conjunto interrelacionado.
132^ Somno & Vigilia, f. 31H (4&4a25). Acerca de la adivinación, 464a25: "Y el
hecho de que algunos tengan sueños verídicos y de que los amigos prevean
especialmenre acerca de los amigos, sucede porque los amigos se preocupan
especialmence unos de otros."
^
217
ATt1Í^IClOSlsslmlls autem est iudex somniorum, qui post slmllltudlnes
inspicere, recta enim somnia iudicare cuiusque est. Dico autem similitudines,
quam similia accidunt phantasmata eis, quae in aquis sunt, simulachris, sicut et ^
prius diximus j...J Promptus vero erit imagines iudicare sufficienter, qui post
cito inspicere et sentire dissipata et distorta simulachrorum quod sunt hominis,
vel equi, aut cuiuscunquei33.
Si bien no llega a oponerse a la posibilidad de que los sueños
incluyan elementos proféticos, niega que generalmente sea por haber
sido enviados por un dios, sino que propone que los estímulos que
aparecen durante el dormir a menudo dan lugar a acciones
determinadas al día siguiente y que por ello un sueño debe
interpretarse como signo de la intención o incluso causa de tales
acciones. II origen se encontraría en el pensamiento, el recuerdo o las
motivaciones psicológicas.
II autor castellano recoge el tema de la adivinación por sueños
desde las últimas cuestiones dedicadas al soñar, con lo que abre paso a
la tercera parte, consagrada a la licitud y formas de la previsión del
futuro. Salvo la cuestión decimotercera, para este asunto confía más,
como es lógico, en los autores cristianos, sobre todo en el comentario de
San Alberto, que le proporciona mayor cantidad de material, enraizado
en el tema general del conocimiento del futuro. ,
Lope de Barrientos asume los argumentos aristotélicos en contra
de la adivinación por sueños: salvando la enorme diferencia religiosa,
133DeSomno & Vigilia, f. 31K (q6^b^). Acerca de la adivinación, 464b5-15: "E1 juez
más hábil de los ensueños es el que puéde observar las semejanzas, pues juzgar los
ensuelios verídicos l0 12ace cualquiera. Digo "semejanzas" porque las in^ágenes de
los ensueños sucede que son semejantes a los reflejos en el agua, como dijimos
también antes. j...J Hábil para juzgar las refle^ones sería el que pudiera percibir
I-ápidamente y ver en su conjunto en lo despedazado y dislocado de las imágenes lo





















Sobre la adivinación por sueños se apoya en argumentos de naturaleza y
lógica común de los que los cristianos medievales podían servirse sin
contradicciones. Por otra parte, al no ser tajante en su oposición, el
propio Aristóteles deja abierto un espacio para la ac ĉión de la divinidad,
excepcionalidad en la que coincide el cristianismo para situar tales
fenómenos.
Claramente Barrientos parte de una tradición aristotélica,
concretamente estos trataditos de los Parva naruralia, reelaborada por
los comentaristas med.ievales (sobre todo la visión de Alberto Magno).
La tradición posterior al texto original daría cuenta de las diferencias
que figuran en el obispo, relativas al modelo fisiológico, mientras que su
ejemplificación responde al interés predominantemente didáctico,
característico del Tratado der dormir .
IV:8 Dormir y soñar
Galeno relacionó el paso de la vigiliá al sueño con la distribución
del calor natural en el cuerpo, sobre todo en el cerebro: identifica estos
estados con una determinada situación humoral de este órgano134.
Cuando el hombre está despierto el cuerpo está más seco y sus partes
exteriores más calientes, mientras que en el sueño los miembros
exteriores se enfrían y crece en general la humedad fisica. Galeno
también relaciona el dormir con una mala distribución o disminución del





















calor debida a la fatiga; una importante ingestión de comida o bebida
puede^ de otra forma aumentar la humedad corporal con el mismo
resultado13s. Como también señalara Aristóteles, Galeno indica que el ^
dormir puede producirse mediante determinadas drogas que alteran las
condiciones humorales del cuerpo. II insomnio se desencadenaría por
exceso de sequedad y calor en el sentido común136.
Incluyó el estudio de este fenómeno dentro del modelo fisiológico
general, como una de las causa necesarias tanto para la salud como para
la enfermedad u otros estados intermedios137. Estas causas, que
actuarían sobre el cuerpo humano alterando el equilibrio entre las
cualidades esenciales (calor, frío, humedad y sequedad), constituían un
grupo de seis: el aire ambiental, el reposo y el movimiento, el sueño y la
vigilia, los elementos que se introducen en el cuerpo, lo que el cuerpo
expulsa y las emociones y pasiones. Esta séxtuple categorización alcanzó
gran popularidad y circula durante siglos con la denominación de los seis
"no naturales". Dicha etiqueta no figura en Galeno, aunque se le
atribuye138, ni en Avicena, que los denomina los "seis factores
necesarios", pero sí figura en la traducción de la obra de Hunain ibn
Ishaq, la famosa Isagoge de Ioannitius, y en la versión latina del Canon
de Avicena139. Galeno también aborda el sueño en sus textos sobre
higiene, y desde este punto de vista será contemplado en los textos
135Rudolph E. Siegel, Galen on Psychology, p.145.
136Rudolph E. Siegel, Galen on Psychology, pp.145-146.
137C. J. Rather, "The Six Things Non-Natural': A Note on the Origins and Fate of a
Doctrine and a Phrase" CIio Medica 3 (1968), pp. 337-347.
138Rather, "The Six Things Non-Natural"', p. 339.





















medievales más diversos (incluyendo obras como el Secretum
secretorum)14o.
Entre los seis "factores necesarios" trata Avicena el sueño y la
vigilia en el primer libro de su Canon de medicina, en relaĉión a las
causás de la enfermedad y al pulso, y en cuanto al régimen necesario
para mantener la salud. El sueño permite que los procesos fisicos
internos se desarrollen con más intensidad:
Dicemus ergo, quod somnus omnes operationes narurales forres efficir,
proprerea quod calorem continer innarum, & virturem laxar animalem: ideo quod
cordis vias humecrar, & eas laxar: & quia spirirus subsranriam rurbidam efficir, &
prohiber illud, quod resoluitur. Lassirudinis vero modos omnes remouer, & forres
reriner euacuariones141
Los elementos esenciales del modelo siguen siendo aristotélicos
(continuidad de los procesos internos, sobre todo la digestión, y el papel
de la humedad producida). Sin embargo, se puede apreciar claramente
que algunos de los aspectos han merecido mayor desarrollo en Avicena
y se han incorporado elementos nuevos ofrecidos por la tradición y el
contexto médico:
Pulsus igirur in principio somni esr paruus, & debilis: quoniam morus caloris
naruralis, tunc esr ad consrringendum, & submergendum: & non ad dilarandum,
& manifesrandum: quoniam ipse in hora illa rorus rendir ad occultum, proprerea
140Entre sus relaciones con los ámbitos pseudocientíficos se cuentan la serie de
piedras que facilitan o dificultan dormir y soliar, y se recogen en el Lapidario
de Alfonso X.
141Avicennae Arabum medicorum Principiis ex Gerardi Cremonensis versione.
Velietiis, Apud Iuntas, MDCVIII. Canon, lib. 1, sec. 2, doc. 2, sUIIl. 1, cap. 13. [Así
pues diremos que el sueño inrensifica rodas las operaciones narurales porque
conserva el calor innaro y relaja la virrud animal, porque humedece 1as vías de1
corazón y las relaja, y vuelve rurbia la susrancia del espíriru y evira que se













quod ipsum anima mouec ad nuCriens digerendum, & macurandum
superfliiiCares: & esC sicu[ superatus, & obsessus proculdubio142.
La situación dentro de la propia obra (dentro de las mismas áreas
en las que Galeno estudiaba el sueño), el fin práctico y la introducción de
los espíritus en funciones clave, demuestran el enorme peso de la
aportación galénica en la recepción de los trabajos del filósofo.
Las opiniones de Galeno respecto al sueño recuerdan, sobre todo, a
las expuestas por Hipócrates y Aristóteles143. Las ideas o decisiones que
aparecen en los sueños para Galeno corresponderían a pensamientos
anteriores144; no le parecen representar ningún mensaje sobrenatural.
Recapitula y discute la idea hipocrática del diagnóstico a partir de
sueños.
Avicena considera el sueño como una afección del cuerpo
producida por los humores húmedos que suben al cerebro y cortan los
sentidos externos pero no bloquean los internos: en estas condiciones la
^^rrus imaginativa mezcla imágenes almacenadas en la lmaginat^o y en
la memoria. Ambas potencias están controladas por los poderes
racionales cuando el hombre está despierto: una vez levantado el control
de la razón, la imaginativa puede elaborar formas nuevas combinando y
separando imágenes y luego enviarlas al sensus comm unis que las
percibe como reales, ya que no está ocupado con imágenes que
provengan de los sentidos exteriores. La imaginativa trabaja mediante
asociaciones de semejanza, conexión u oposición. En esta forma tienen
142Canon, lib. 1, sec. 2, doc. 3, sum. 1, cap. 12. [Así pues el pulso es poco y débil al
principio del sueñv porque el mvvimienCV del calor naCural esCá cvnsCriñéndose
y sumergiéndose y no dilarándose y manifestándose, porque esre mismo en ese
momenco riende rodo a oculCarse porque la faculrad (el ánima) vegetariva le
impulsa para digerir y madurar 1o superfluo y así es vencido y, sin duda,
ocupado.]
143Rudolph E. Siegel, Galen on Psychology, pp.165-172.





















lugar los sueños, proceso similar al que en ocasiones desencadena la
enfermedad cuando queda el intelecto fuera de acción.
Por otra parte, cuando el cuerpo duerme, el intelecto puede
contemplar cosas celestiales y la imaginatio retener algunas impresiones
de ellas. Cómo las retenga dependerá de que la lmaginatio sea receptiva
y obedezca sólo al intelecto, pero si se somete a la imaginativa, las
imágenes conservadas responderán sobre todo a los procesos de
asociación de aquélla y los sueños necesitarán de interpretación.
Postea auCem declarabuntur isci duo modi alias er demons[rabitur tibi quod
animae humanae maiorem habenC comparationem cum subsCanriis angelicis
. quam cum corporibus sensibilibus, et non esr illic occulracio aliqua nec
avari tia145.
La afinidad entre el alma y las inteligencias superiores le
perrnitirán recibir de aquéllas y a través del intelecto agente
información sobre el futuro, siempre que la situación del alma no haya
sido degradada por la materia y los vicios que ésta lleva aparejada:
"C'est pourquol il ne faut attribuer aucune valeur aux réves des
menteurs, des méchants, des poétes, des buveurs, des malades et des
mélancoliques, car tous ces hommes manifestent un déséquilibre de
1'organlsme corporel"146, Así se originan los sueños proféticos, que a
menudo van más allá del ámbito individual del soñador.
145Avicenna latinus, De anima, IV, 2, p. 28, 86. [A continuación mos[raré esCas
cosas orra vez en dos m an eras y[e demos crar-é q ue las alrn as h um anas Ci en en
mayor aFinidad con las susCancias angelicales que con los cuerpos sensibles y
allí no hay ninguna oculración ni avaricia.)





IV.9 El sueño como síntoma
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En varios de los textos hipocráticos en circulación en la Edad Media
se desarrollaba esta cuestión de gran tradición médi ĉa y cuya proyección
supera con mucho el ámbito del presente trabajoi^7. La vi.nculación de
ciertos sueños con la enfermedad ya figuraba en todos los esquemas de
valoración de los procesos oníricos, y los distintos estudiosos o
intérpretes se hacían eco sin excepción de esta posibilidadi^8. Si para el
intérprete el hecho de que una visión se origine en un desorden fisico la
priva de valor, en el ámbito de la medicina el interés se invierte, y el
análisis resulta especialmente recomendable, como el de cualquier otro
síntoma. La literatura médica incluía secciones dedicadas a este
problema en las que relacionaban determinados sueños con
determinadas afecciones físicas. El que ha sido identificado como el
cuarto libro de Sobre la dietai49circuló frecuentemente impreso en el
siglo XV bajo el título de ^e rnsomniis. Hipócrates ofrece el argumento
con el que dar razón del valor sintomático del sueño: el aislamiento
respecto a los estímulos exteriores hace perceptible los fenómenos
internos en una fase en la que el hombre no es aún capaz de percibirlos
cuando está despierto:
Pues el alma, en tanto que esrá al servicio de1 cuerpo despierto, dividiéndose
en muchas aCenciones no resulra dueña de sí misma, sino que se enCrega en
aíguna parte a cada í'aculCad del cuerpo: ai oído, a la visra, ai rac[o, al caminar, a
147Steve M. Oberhelmann, "The Diagnostic Dream in Ancient Medical Theory and
Practice", Bu1leCin of che Hiscor}^ of Medicineól (1987), pp.47-60.
i^^La más peculiar interpretación de una experiencia onírica como proceso físico
sería la del íncubo, el Ec^^a^.^Q,^a o en^a^.z,la, vid. sección dedicada a la relación
entre peeado y sueño.





















las acciones de1 cuerpo enCero. La mente no se perienece a sí misma. Pero
cuand^ el cuerpo reposa, el alma, que se pone en movimienco y está despier[a,
adminiscra su propio dominio, y lieva a cabo ella sola rodas las actividades del
cuerpo. .
Así que el cuerpo no se encera, pero el alma despierra lo conoce rodo, ve lo
visible y escucha lo audible, camina, roca, se apena, reflexiona, quedándose en
su breve ám bi Co 150,
En Sobre la diera se examina el significado de los sueños respecto a
enfermedades a punto de manifestarse. Soñar las actividades cotidianas
en la forma en que se realizan indica salud:
Todos los sueños que durante la noche reproducen las acciones diurnas del
individuo o sus infenciones, que se le presen[an como fueron hechas o pensadas
duranCe el día, a propósiro de un asunCo digno, ésos son buenos para el individuo.
Pues indican la salud, ya que el alma persisre en sus proyecros diwnos, sin escar
dominada por la repleción ni por la vaciedad ni por ningún otro impedimenco
llegado del exterior151,
Buena parte del capítulo está dedicado a sueños concernientes al
cielo; establece equivalencias entre las esferas celestes y los aspectos
corporales (una muy temprana especificación de la aplicación práctica de
la astronomía en la medicina). Describe sueños en los que figuran astros,
su significado fisiológico y su tratamiento:
15UHipócrates, Sobre la dieta, Madrid, Gredos, pp. 105-106. La idea de que alma se
mantiene activa durante el dormir del cuerpo {con diversas interpretaciones de
"alma"} se encuentra muy extendida entre las teorías del sueño, con
proyecciones médicas (en este caso}, filosóficas y teológicas. De manera muy
similar lo justifica Aristóteles:
Por lo menos, los médicos más selecros dicen que es preciso prestar 1a mayor
aCención a Ios ensueños. (...] En efecio, Ios procesos que se producen duranCe el
día, a menos que sean muy violencos e inCensos, pasan inadverridos en
comparación con los procesos de la vigilia, más inrensos. Duranre el sueño
ocurre lo conrrario: pues ]os procesos pequeños parecen ser grandes. Acerca de
la adivinación,463a10.
















Si los astros se ven oprimidos, estando el cielo sereno, y parece que están
débiles,^ <e1 paciente> está dominado por la sequedad del circuito y<es[o> indica
ri^sgo de caer en enfermedad152, _
Como casuística onírica presenta los acontecimientos cotidianos o
pensados ( según se presenten en su forma correcta o^todo lo contrario),
los "signos celestes", la tierra y sus accidentes (ríos, montañas, pozos):
Fuentes y pozos dan indicaciones sobre la vejiga; entonces hay que
purificar con diuréticos. Un mar agitado indica una dolencia de vientre;
entonces hay que purgar con ayuda de laxantes ligeros y suaves153,
Éstos ocupan la mayoría del texto. En el resto apenas menciona los
dioses, los vestidos, los muertos y su apariencia, cuerpos extraños,
movimientos o peleas agotadores, comidas y bebidas:
Ver a Ios muercos limpios con vestimenta blanca es bueno, y recibir de e11os
algo puro es indicio de salud, tanto del cuerpo como de lo que en él se
in troduce154.
A cada visión acompaña su explicación y medidas terapéuticas
adecuadas, y el capítulo (último en el libro) aparece cerrado por un
brevé párrafo dedicado en general a la conveniencia de la dieta.
Los Aforismos de Hipócrates, según la reelaboración de Galeno,
circularon ampliamente durante el periodo medievall5s. En ellos la
segunda sección está dedicada a la relación entre el sueño y la
enfermedad entre otros aspectos. Galeno discutió el diagnóstico basado
en sueños desde un punto de vista psicológico. Mantiene el gran valor
sintomático del fenómeno e identifica determinadas imágenes con una
152Hipócrates, Sobre Ia dieta, p. 109.
153Hipócrates, Sobre la dieta, p.113.
154Hipócrates, Sobre la dieta, p.114





















sobreabundancia nociva de un determinado humor. Para juzgar
correctamente, se necesita también tener en cuenta la estación del año y
la comida consumida: una comida pesada y abundante, por ejemplo,
impide recordar el sueño. Las visiones proceden de la ex ĉesiva presencia
de los humores que confunden las potencias mentales y tienen un claro
carácter alucinatorio. Las imágenes mentales (phantasmata)
corresponden a la situación del cuerpo. Aun conservando el respeto por
las creencias difundidas entre sus contemporáneos, siempre busca
explicar con planteamientos fisiológicos las alucinaciones o sueños,
considerando que la constitución humoral determina en gran medida
nuestros pensamientos y sentimientos.
La relevancia de los sueños para la medicina se mantendrá
vigente. En el siglo XVI los médicos se adjudicaban la capacidad de
interpretar los sueños e incluían horóscopos y conocimientos astrológicos
entre sus habilidadesisó. Augier Ferrer (1513-1588), médico de
Toulouse, incorporó en su obrita dedicada al tema la traducción latina de
materiales de Hipócrates, Galeno y Sinesio 1 s7. Éste médico opinaba que
tal estudio le correspondía al desempeñar su labor, y daba a los sueños
un enorme crédito, atacando a los que opinaban que hay sueños
irrelevantes. Como los autores medievales, acepta que el demonio envíe
visiones a los hombres, pero, a diferencia de aquéllos, considera que
156Richard Cooper "Deux medicins royaux onirocrites: Jehan Thibault et Auger
Ferrier", en Françoise Charpentier ed. Le Songe á la Renaissance, Institut
D'Études de la Renaissance et de 1'Age Classique, Université de Saint-Étienne,
1990, pp. S 3-60.
157Auger Ferrier, Libro de los sueños (Liber de somnits), ed. trad. y com. de
Francisco Calero, Cuadernos de la UNED, Madrid, UNED, 1989, p. III: "El año 1549
Auger Ferrier publicaba en Lión su tratado sobre los sueños; iba acompañado de
tres obritas sobre el mismo tema: la primera de Hipócrates en traducción de J. C.
Escalígero, la segunda de Galeno en traducción de Guinther de Andernach, y la











éstos también tienen relevancia fisiológica, con un interesante
argumento:
Quae tamen significatione carere mihi non videntur, aut enim imagines
illas e natura nostra desumit aut ab his quae aliquando egerimus vel
cogitaverimus. Quorum enim naturas ad libidinem propensas esse cognoscit his
eximias puellarum formas, saltationes, risus, gestusque amabiles, muliebriaque
cuncta eC venerea per noctem obiicit.1^.
Superest tertium genus a malo genio dependens, quod totum ex aliorum
imitatione constat, aut enim formas suas ex diurnis actionibus corporisve statu
desumit, aut animae in se redeunti falsis quibusdam imaginibus illudir et
insidiatur159,
La consideración de la importancia terapéutica de los sueños puede
decirse que, en cierta forma, llega hasta nuestros días. Perduró durante
la Edad Media, aunque en la búsqueda de interpretación de las visiones
de los enfermos ^ la práctica a menudo se contaminara con fuentes de
símbolos muy lejanos al ámbito al que se estaban aplicando (como el
Somnrale Danielis) y en general se mezclara con aquellos aspectos con
más tendencia a alejarse de la ciencia.
158Ferrier, IJ^bro de los sueños, p. ?: "Sin embargo parece que estas imágenes no
carecen de significado, pues o bien las toma jel dernonioJ de nuestra naturaleza
o bien de lo que alguna vez hemos hecho o pensado. .Así a aquellos cuyas
naturalezas sabe que son propensas a la lujuria les presenta durante la noche
muchachas de extraordinario belleza, danzas, risas y movimientos amorosos,
rodo lo referente a las mujeres y al amor".
159Ferrier, Libro de los sueños, p. 1 l: "Queda Ia tercera clase, que depende .de un
espíritu malo y está formada por completo a base de la imitación de orros, pues o
bien saca sus formas de las acciones diurnas o de Ia constitución del cuerpo, o




IV.10 Influencia de los astros en los procesos^
corporales
Uno de los componentes esenciales en el modelo fisiológico antiguo
y medieval es el entramado de relaciones entre el cuerpo (en todas sus
facetas) y los entes celestes. La temprana teoria de la relación entre
macrocosmos y microscosmos (el hombre constituído de los mismos
elementos que el universo) se manifestó en diversas direcciones, entre
las que se encuentra el crédito que la medicina concedía a los astros en
la causa de los procesos fisicos. No se trata de un aspecto del estudio
teórico sino que desempeñaba un destacado papel en la práctica
cotidiana de médicos y cirujanos.
La medicina astrológica había generado una muy importante
cantidad de materiales que abarcan desde las teorias más prestigiosas
hasta los populares lunarios. Bajo el nombre de Hipócrates circulaban en
la Edad Media pronósticos con los que se pretendía averigiiar la
evolución de una enfermedad dependiendo de la fase de la lunalóo.
También con la luna como referencia, la Astronomia Ypocrat^is161 estudia
la posición de ésta respecto a los signos y planetas y su intluencia sobre
los elementos162. La autenticidad de estos textos no fue cuestionada por
los médicos medievales, y aunque en la actualidad no se incluyen en el
corpus hipocrático, había cierta justificación en tan difundida atribución,
ya que obras indudablemente hipocráticas inciden en la importancia del
160p, ^bre, "Hippocratic writings...", pp. 399-400.
161Roger French, "Astrology in Medical Practice" en Prac[ical Medicine from
Salerno ro the Black Deach, p. 39.





















movimiento de las estrellas sobre la salud163. En el cuarto libro del
tratado Sobre la dieta (ya mencionado porque es un pequeño tratado
sobre sueños), aparece la correspondencia, descrita de forma general,
entre el ámbito cósmico y el corporal:
Así que la órbira exCerior es 1a de las estrellas, la inrermedia la del sol, y la de
la luna es la que da a las cavidades incernasl^.
La importancia de la luna en los procesos físicos se sostenía por su
observable influencia sobre las mareas y se relacionaba con la teoría de
una sobreabundancia -^le periodicidad mensua^ de la sangre, que
afectaría a los otros tres humores1ós. A su vez, planetas y signos actúan
sobre los elementos a los que están asociados y desencadenan el exceso
de un determinado humor. No actuarían únicamente como causantes de
los procesos morbosos, sino que, como se señaló, tenían una función
necesaria en la configuración esencial del individuo:
EC agora, en el caso nuestro, devedes saber que, segúnr ascrología, el cuerpo
del omne coma condición en costumbres e complexiones de los siece planecas e
doze signos e Coma spíritu viCal del andén del firmamenCO, que es la ochava
spera, e Comó saber del bien e del mal del nuestro Señor Dios166,
163p, ^bre, "Hippocratic writings...", pp. 400-401.
164 7-ra Cados h i pocrá ti cos. Sobre I a di eia, p. 108.
165La luna desempeña el papel más destacado para la medicina astrológica, con
formas predictivas exclusivamente dependientes de ella.
Ya sabes que te dixe que la luna es de natura fría e vmida, segund sus obras, e
por esca naCura que ella ha; es sennora de las auguas e de los meollos, e con estaf'riura e esra vmida que ella ha, se rienpora la calentura que rresçibe de la
claridad del sol. j...J O es vmida Cienprase e o[rosi, la vmidaC della con Ia
calenrura de la claridad del sol. E por esCo, codos los meollos de los çelebros de las
cabeças e de los huesos son omidos, mas los de las cabeças son frios, e los de los
huesos calienies. Los "Lucidarios", p. 92.
Aparte de su ciclo, la luna incorpora una importante cantidad de connotaciones
de variada procedencia, que se mezclan en algunos de los textos que mencionan
estas cuestiones.




















El practicante de la medicina, fuera cual fuera su nivel de
prepara^ión, debía incorporar a sus conocimientos el astrológico como
uno de los pilares de su arte: desde la recogida de hierbas hasta los
cálculos más complejos (por no mencionar las socorridas sangrías); los
"sanadores" de toda índole habían de tener presente el movimiento de
los cielos, como también sus clientes esperaban de ellos.
La medicina asrrológica además de implicar una concepción de1 hombre y
del universo lleva cambién consigo una serie de aplicaciones prácricas que
crisralizan en la "melothesia", que enseña las relaciones enrre los influjos
asCrales y las parres del cuerpo del hombre con visCas a la aplicación de cri[erios
diairécicos adecuados167,
Las abundantes ilustraciones del hombre y la mujer zodiacal
muestran la plasmación más frecuente de estas creencias: en ellas, sobre
las partes de la figura humana se escriben los nombres o se dibujan los
signos del zodíaco 168. El diagrama del hombre zodiacal mantiene
conexiones esenciales con los gráficos sobre flebotomía, dado que las
norinas astrológicas se aplicaban con especial interés a las sangrías: de
ellas dependería cuándo, y cuándo no, era conveniente llevar a cabo esta
operaciónl^^. Tal planteamiento se aceptaba a todos los niveles y
resultaba bien conocido, de manera que Barrientos lo utiliza como
ejemplo del justo y correcto uso de la observación astronómica y de los
tiempos, equiparándolo con el de la agricultura.
1G7Cirilo Flórez Miguel, Pablo García Castillo, Roberto Albares Albares, La ciencia
del cielo, Salamanca, Caja de Ahorros y Monte de Piedad de Salamanca, 1989, p.73.
1G8Eugenio Garín, EI zodiaco de la vida. La polémica ascrológica del TrescienCos al
QuinienCos, Barcelona, Ediciones Península, 1981. Roger French, "Astrology in
Medical Practice", pp. 39-42.
1G9pedro Gil-Sotres, "Derivation and revulsion: the theory and practice of





















Esta observaçión en una manera non es pecado, antes es permisa, así commo
non ^sangrar nin purgar en la conjunçion de la luna, e así mesmo guardar
tienpos para plantar e enxerir árvoles e senbrar simillas e cortar madera; tales ^
observaçiones commo éstas son permisas, e non es pecado de guardar los tales
tienpos para 1as cosas semejantes, por quanto ay razones e causas naturales por
las quales esperimentalmente paresçe que Crahen granC pro las tales
observaçiones de tienpos. E aquesto non se faze nin trae pro por cosa que toque
al tienpo en quanto tienpo, salvo por causa de las int7uençias e operaçiones que
los cuerpos çelestes obran en los tales tienpos170,
Con tales cálculos astronómicos se había pretendido dar cuenta de
los ciclos de las distintas enfermedades, con respecto a su manifestación
(por ejemplo fiebres) y a su causa (sobreabundancia de uno u otro
humor); los estudiosos propusieron distintos modelos vinculados en
algunos casos a la observación, con los que se aspira a proporcionar
fórmulas predictivas respecto al carácter y desarrollo de las
afecciones 171.
Una vez superado el período de los Padres de la Iglesia, que se
habíán enfrentado con la vigencia de esta ciencia en la Antigiiedad
tardía172, la astronomía había quedado reducida a un volumen mínimo
de conocimiento, que dejaba muy lejos la posibilidad de una observación
astronómica directa. De ahí que para la realización de horóscopos o
cálculos de astromedicina se recurriera a métodos indirectos, como la
onomancia, esto es, cálculos numéricos a partir de las letras en el
17o7-ratado del dormir, p. 70.
171^oger French ("Astrology in Medical...", p. 52) recoge de Gentile da Foligno
cuatro tipos de meses (aparte de los consagrados por el calendario), según
criterios astrológicos, que denomina "mes de conjunción", "mes lunar", "mes de
impresión común" y "mes médico".
172Marie-Thérése d'Alverny, "Astrologues et théologiens au XIIe siécle", en






















nombre del interesado, o la quiromancia, técnicas ambas con las que se
pretendía averigúar el signo del paciente en un primer término, y a
partir de esto, su futuro 173. II panorama cambiará radicalmente con la
difusión de las traducciones desde el árabe174: entonces pasan a un
primer plano el problema de la influencia de los astros sobre los
hombres, y especialmente sus límites respecto al libre albedrío.
II mayor desarrollo de la medicina astrológica se produjo en los
siglos XN y XV. La vinculación entre astrología y medicina no vulneraba
como tal el pensamiento ortodoxo cristiano, hasta el punto de que a los
practicantes de este arte se les recomendó poseer un astrolabio para sus
cálculos y durante mucho tiempo la facultad de medicina en París fue
conocida como "Faculras in medlcina er asiro^ogra"175. En las
universidades medievales se discutía sobre los días adecuados para unas
u otras prácticas médicas, en su mayoría a la evacuación de humores
corporales inducida por el médico176. Dentro del ámbito fisico, la
importancia de los astros había sido reconocida de forma general,
aunque los profesionales y estudiosos disintieran respecto a su grado de
influencia. Las implicaciones del problema que preocupan a Lope de
173Fragmentos de esta índole aparecen frecuentemente en volúmenes médicos y
astrológicos; además de las referencias ofrecidas por Roger French, sirvan como
ejemplo los recogidas por E. Wickersheimer en "Figures médico-astrologiques
des IXe, Xe et XIe siécles", Janus. Ar-chives inCernationales pour 1'HisCoire de la
Médicine ef la Géographie Médicale 19 (1914), pp. 157-177, o bien el trabajo de H.
E. Sigerist, "The Sphere of Life and Death in Early Mediaeval Manuscripts",
Bullecin of the His[ory of Medicine 11 (1942), pp.292-303.
174Vid. Vernet, Lo que Europa debe..., pp. 197-230 y 277-315, con la relación de los
principales teYtos y traductores.
175Thorndike, A History of A7agic and Experimencal Seience, vol. IV, p. 142.
Respecto a Salamanca vid. Alejandro García Avilés, "Arte y astrología en
Salamanca a finales del siglo XV", en Anuario del Departamenro de ffistoria y
Teoría del ArCe VI (1994), pp. 39-60.















Barrientos sin embargo rebasan lo médico para concernir directamente a
la cuestión del destino y del libre albedrío.
A1 acercarse a la astronomía o astrología (cuya distinción se
estableció posteriormente) los autores delimitaban ciertas prácticas que
denominaban supersticiosas {si no demoníacas); en rasgos generales,
como tal suelen designar el intento de prever acontecimientos futuros
sólo dependientes del libre albedrío humano, por oposición a las
cuestiones que dependen de las leyes naturales, si bien entendiendo
éstas de diferentes formas según los autores (entre sí y con respecto a la
visión actual). La discusión entre usos legítimos e ilegítimos del estudio
de los cielos se revitalizó con la llegada, a través del mundo árabe, de la
física aristotélica y de gran cantidad de sus propios conocimientos
astrológicosl %^. La doctrina árabe, en la linea aristotélica, mantenía que
entre los acontecimientos en la tierra y el movimiento en los cielos había
un principio de causalidad necesaria y, por tanto, conociendo los
segundos podían predecirse los primeros.
Para acercarse al espinoso problema de la influencia de los astros
en las potencias mentales, y por tanto sobre el juicio y el libre albedrío,
Santo Tomás parte de un capítulo del ^e anima aristotélico en el que el
filósofo indicaba la relación entre pensamiento y percepción178:
...Videtur utique intelligere et sapere velut sentire quoddam esse. In
utrisque ením his anima discernit et cognoscit aliquid eorum, quae sunt. Et
antiqui sapere et sentire idem esse aiunt, sicut et Empedocles dixit: "Ad praesens
enim sapientia augetur hominibus" et in aliis: "[fnde eis semper et sapere
diversa praestat". Idem autem his vult et illud Homeri: "Talis enim mens est
177Vid. Vernet, loc. cit.
178La Lectio IV del libro III, párrafos 617 y ss., del comentario de Sto. Tomás al Lé
anima corresponden a 427a19 y siguientes del texto aristotélico. Alberto en su






















terrestrium hominum, Qualem in dies inducit pater hominumque deorumque".
Omnes-enim hi intelligere corporeum, sicut et sentire existimant et sentire, et
sapere simile simili, sicut in primis rationibus determinavimus179,
A continuación, el filósofo analiza las diferencias y relaciones con
las otras facultades o estados de la mente, indicando cuáles están sujetas
a error y de qué forma. La falibilidad y corporalidad de ciertas
facultades mentales parece inspirar a Tomás de Aquino su comentario
en el terreno de la influencia de los cuerpos celestes:
Quia igitur potentiae sensitivae aliquo modo sunt corporeae, quia sunt
virtutes in corporis organis, immutari possunt ex actione corporum caelestium;
. per accidens tamen, quia neque animae virtus movetur nisi per accidens moto
corpore. Et propter hoc conringir, quod ex impressione corporis caelestis
variatur at phantasia, et appetitus sensitivus. Unde et animalia irrationalia,
quae solo appetitu sensitivo aguntur in suis motibus, uC plurimum insequuntur
impressiones corporum caelestium. Ponere igitur, quod corpora caelestia
habeant impressionem directe in partem intellectivam quantum ad intellectum
et voluntatem, est ponere quod voluntas et intellectus sunt virtutes
corporeae.180
^179Aristóteles, De anima (en Opera diversa, Lugduni, Theobaldi Dagani, s.a.);
Acerca del alma, ed. Tomás Calvo Martínez, Madrid, Gredos, 1978, 427a20 y ss: "EI
inteligir y el pensar, por su parte, presentan una gran afinidad con la
percepción sensible: en uno y orro caso, en efecto, el alma discierne y reconoce
alguna realidad. De ahí que los antiguos Ileguen a afirmar que pensar y
percibir sensiblemente son lo mismo: Empédocles, por ejemplo, decía que "con
lo que está presente (a la percepción) aumenta a los hombres el conocimiento"
y en otro lugar, que "de ahí les viene e1 cambiar constantemente en Io que
piensan y lo mismo, en fin, quiere decir la frase de Homero de que "tal es, en
efecto, su intelecto . Y es ue todos e11os su" q ponen que el inteligir -al igual que
percibir sensiblemente- es algo corporal y que se percibe y piensa lo
semejante con Io semejante, como ya hemos explicado al comienzo de este
es tudio. "
180^ber III, Lect. IV, 618. [Porque las potencias sensitivas en alguna medida son
corpóreas, pues son facultades en órganos del cuerpo, pueden ser movidos por la
acción de los cuerpos celestes; aunque por accidente, porque la facultad del alma
no es movida a no ser por el cuerpo movído accidentalmente. Y por causa de esto
















Acepta por tanto de forma inequívoca la influencia de los astros
sobre los sentidos interiores durante el desempeño de sus actividades:
Dicir enim Empedocles quod Cam in hominibus, quam in aliis animalibus,
"voluntas augetur", idesr incitatur ad agendum "ad praesenc", scilice[ secundum
praesenris horae dispositionem, quae quidem dispositro depender ex disposicione
corporum caelesrium. Unde praesens rempus vel hora "eis" idest hominibus, et
aliis animalibus "praescaC semper sapere al[era". Diversis enim horis et
Cemporibus, diversa diversimode homo eC alia animalia inveniunrur iudicare de
rebus181.
Lope de Barrientos, siguiendo a Santo Tomás, asume que el cielo
interpreta un importante papel en los procesos psicológicos, aunque
apenas lo apunte en su Trarado del dormir. Sin duda el obispo no quiere
profundizar en un tema tan conflictivo (como en otros del mismo tipo),
y, a pesar de esta precaución, esta cuestión se insinúa entre los posibles
orígenes de los sueños, sueños procedentes de parte de "fuera":
l.a causa de los sueños de parie de fuera, así mesmo en dos maneras: la una es
corporal, conviene saber, quando dormiendo se mueve la fancasía de la
inpresión de los cuerpos çelesces, esro es, quando ocurren a la fancasía algunas
cosas conformes al movimienro de los çielosi82.
por el cuerpo celesre. D^e ahí que los animales irracionales, que se conducen
unicamence en sus acciones por el apetiio sensiCivo, como mucho siguen las
impresiones de los cuerpos celestes. SosCener por ranro que los cuerpos celesces
realicen impresión direcCamenie en la parce in[electiva en cuanco a inrelecto y
vol un tad es soscener q ue 1 á vol un rad y el in celecro son virfudes corpóreas.]
181^ber III, Lect. N, 619. [Dice pues Empédocles que canco en los hombres como en
los oCros animales "la volunCad es aumentada", esto es, inci[ada a actuar "hacia el
presenCe", quiere decir según la disposición de la presen[e hora, la cual
disposición depende sin duda de Ia poŝición de los cuerpos celesces. D^e ahí que el
presence tiempo u hora "a ellos", esCo es, a los hombres y otros animales, Ies
"asegura siempre saber orras cosas". Por ranro, en diversas horas y tiempos, el
hombre y los otros animales llegarán a juzgar sobre las cosas de manera
disCinca.]





















Esta es toda la información que ofrece, con lo que el párrafo resulta
poco claro, si no conducente a confusión, por no querer Barrientos entrar
de lleno en el problema, que Santo Tomás no sólo plantea:
Sciendum est tamen quod indirecte et per accidens impressiones corporum
caelestium ad intellectum et voluntatem pertingere possunt; inquantum scilicet
tam intellectus quam voluntas aliquo modo ab inferioribus viribus accipiunt,
quae organis corporeis allígantur. Sed circa hoc diversimode se habent
intellectus et voluntas. Nam íntellectus ex necessitate accipit ab inferioribus
viribus apprehensivis: unde turbata vi imaginativa vel cogitativa vel
memorativa, ex necessitate turbatur actio intellectus183,
Estudia para ofrecer una solución, ya propuesta desde su
comentario al De anima:
Patet ergo ex hoc quod hic dicítur, quod si corpora caelestia habenC directe
impressionem in intellectum et voluntatem, idem est ac si ponarur quod
intellectus est ídem cum sensu. Indirecte vero impressio corporum caelestium
potest pertingere ad intellectum vel voluntatem, prout intellectus et voluntas
coniuguntur in sua operatione virtutibus sensitivis. f...] Quia tamen voluntas
non eh necessitate trahitur appetitu sensitivo, sed semper ei liberum manet
sequi inclinationem appetitus sensitivi, vel non sequi; ideo corpora caelestia
nullam necessitatem humanis actibus inducunt.l^
183Summa theologica, 1 q.l l S a.4; Suma Teológica, T. III, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid, Editorial Católica, 1959, pp. 998-999: "Hay que admitir, sin
embargo, que Ias influencias de los cuerpos celestes pueden 1legar, indirecta y
accidentalmen[e, hasta el entendimiento y la voluntad, a saber. en la medida en
que tanto e/ entendimiento como la voluntad se suministran en alguna manera
de las facultades inferiores que dependen de órganos corpóreos. Pero hay en
éste una diferencia grande entre ambas potencias. Porque e1 entendimiento
recibe necesariamente ]o que le suministran las facultades aprensivas
inferiores; y así, perturbadas la imaginación, o]a estima[iva, o la memoria, por
necesidad se resiente también de ello la acción del entendimiento."
184In Aristotelis librum de anima comentarium, Taurini, Marietti, 1925, 1. III,
lectio IV, 621, p. 211. [Así pues es obvio a partir de esto que aquí se dice que si los
cuerpos^celestes hacen impresión directamente sobre el intelecto y la voluntad
esto sería si se cree que el intelecto es lo mismo que el sentido. En efecto de
^
237
Aunque el apetito se vea condicionado por el movimiento de los
cielos; la voluntad en esencia actúa con libertad, no sólo para
sobreponerse a las sensaciones o deseos concretos en un determinado ^
momento, sino para dominar sus propias inclinaciones, su naturaleza:18s
Osrensum enim est quod, quamvis ex impressione corporum caelescium fianr
aliquae inclinaCiones in natura corporali, voluntas iamen non ex necessitace
sequirur has inclinariones. EC ideo nihil prohibec per volunCariam acCionem
impediri effectum caelestium corporum, non solum in ipso homine, sed etiam in
aliis rebus ad quas hominum operatio se exrendii186,
Se acepta que los astros tengan parte en las disposiciones de los
hombres; el hombre se sentirá inclinado pero no determinado en sus
actos, de los que sólo da cuenta su libre albedrío187. Con el libre albedrío,
que sólo al hombre pertenece, podrá desarrollar o contener sus
tendencias, buenas o malas, y por tanto sólo de él dependerá su
salvación. Cómo se enlaza esta discusión con la de la astrología aparece
en Secunda secundae, quaesi^o 95 (dedicada a la adivinación) en la que
sintetiza el problema de la influencia de los astros y con esta premisa
establece los limites del conocimiento legítimo del futuro:
manera indirecta la impresión de los cuerpos celesres puede llegar al inrelecro 0
a la ^^oluncad en la medida que el incelecco y la voluntad son unidos en su
acruación por las viriudes (faculcades) sensicivas. Aunque la volunrad no es
necesariamenCe arrasCrada por el apecito sensi[ivo, pues siernpre se manriene
libre de seguir la inclinación de1 aperiro sensirivo o de no seguirlo, por esro los
cuerpos celesres no imponen ninguna necesidad sobre los acCos humanos.]
185Thomas Litt, Les corps célesces dans 1'univers de SainC Thomas d'Aquin,
Louvain, Publications Universitaires, 1963, pp. 200-219.
186Summa Cheologica,l q.11 S a.6; Suma ?'eológica, t. III, p. 1004: "Se ha demostrado,
efeccivamenre, que, aunque de 1a acción de los cuerpos ce]esCes se sigan algunas
inclinaCiones en la nacuraleza corpórea, sin embargo la volunCad no sigue
necesariamence cales inclinaciones. I; por ranro, no hay inconveniente alguno
en que el efec[o de los auerpos celestes sea impedido por la acción de la
voluntad, no sólo por lo que al hombre se refiere, mas incluso en cuanro a
aquellas cosas a las cuale`s se extiende la acción del hombre."





















Secundo autem, subtrahuntur causalitati caelestium corporum actus liberi
arbitrii; quod est facultas voluntaris et rationis. Intellectus enim, sive ratio, non
est corpus nec actus organi corporei; et per consequens nec voluntas, quae est
in ratione: ut patet per Philosophum, in III De anima. Nullum autém corpus
potesC imprimere in rem incorpoream. Unde impossibile est quod corpora
caelestia directe imprimant in intellectum et voluntatem; hoc enim esset ponere
intellectum non differre a sensu: quod Aristoteles, in libro De anima imponit
his qui dicebant quod "talis volun[as est in hominibus qualem in diem inducit
Pater c^rorum deorumque, scilicet sol vel caelum". Unde corpora caelestia non
possunt esse per se causa operum liberi arbitrii. Possunt tamen ad hoc
dispositive inclinare: inquantum imprimunt in corpus humanum, e[ per
consequens in vires sensitivas, quae sunt actus corporalium organorum, quae
inclinant ad humanos actus. (...J Sed contra inclinationem caelestium corporum
homo potest per rationem operari.
Si quis ergo consideratione astrorum utatur ad praecognoscendos futuros
casuales vel fortuitos eventus, aut etiam ad cognoscendum per certitudinem
futura opera hominum, procedet hoc ex falsa et vana opinione. Et sic operatio
daemonis se immiscet. Unde erit divinatio superstitrosa et illicita188,
18SSumma theologiae, 2-2 q.9^ a.^, Suma Teológica, t. IX, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid, Editorial Católica, 1955, pp. 2G5-2G6: "En segundo lugar, se
substraen a la causalidad de ]os cuerpos celestes todos los actos del libre albedrío,
que es la "facultad de la voluntad y de la razón". Pues el entendimiento o la razón
no tienen forma corpórea ni es acto de un órgano corpóreo. Y lo mismo diremos
de la voluntad, ya que, como dice el Filósofo, reside en la parte intelectual.
Ningún cuerpo puede imprimir su efecto en una realidad incorpórea; y es
también imposible que los cuerpos estelares influyan directamente sobre el
entendimiento o la voluntad. De lo contrario, no admitiríamos diferencia entre los
sentidos y la razón, lo que el Estagirita atribuye a los que afirmaban que "el padre
de los dioses determina cada día la voluntad de los hombres", entendiendo como tal
e1 sol o el cielv. Los cuerpos estelares, por lo tanto, no pueden prodicir
directamente los actos propios del libre albedrío. Pueden, sin embargo, inclinar
dispositivamente a ello, actuando sobre el cuerpo y, por consiguiente, sobre las
tendencias que brotan de las potencias sensitivas, que son actos de órganos













Tanto en su De anima como en la Sumn^a theologica, Santo Tomás
aborda esta cuestión incidiendo sobre las facultades mentales y el
proceso de la conducta humana, en un acercamiento considerablemente
técnico. En la Summa conrra genri^es ofrece una explicación
complementaria, simplificada, que como se señalará fue la más
tradicional y difundida: la influencia de los astros acaba en lo corporal y
no puede alcanzar el alma:
Si igitur anima caelestis aliquid imprimat in animas nostras per motum
corporeum, actio illa non perveniet ad animam nostram nisi per immutationem
corporis nostri. Quae quidem non est causa elecrionum nostrarum, sed occasio
tantum sicut ex praemissis patet. Non igitur erit motus caelestis causa nostrae
electionis, nisi per occasionem tantum189,
II conocimiento astrológico en los centros cristianos de enseñanza
continúa a bandazos, entre los intentos por mejorar y aplicar las
prácticas y teorías adquiridas, y el empeño por contenerlas y
controlarlas que a menudo se materializan en prohibiciones. La discusión
gira en torno a dos focos: qué es posible saber y qué está permitido
saber. Al pretender profundizar en cualquiera de estos dos ámbitos era
muy fácil que los estudiosos de la astronomía cayeran en ideas punibles.
Lo cuarto dixe que en cuántas partes se divide: a esto dezimos que se parte en
dos partes, conviene saber, en astrologia, que trata del movimiento de todos los
En consequencia, si alguien hace uso de la astrología para prever sucesos
casuales o que se produzcan al azar, intentando conocer con certeza hechos
humanos referentes al futuro, es víctima de una opinión Palsa e inútil. Ta1
adivinación es supersticiosa e ilícita, porque da lugar a int7uencias del
demonio."
189Santo Tomás, Summa contra gentiles, III, 87; Suma Contra los Gentiles, t. II,
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid: Editorial Católica, 1968, p. 351: "Por
tanto, supuesto que el alma celeste int7uya en nuestras almas por movimiento
corporal, su acción no llegará a nuestras almas sino mediante la inmutación de
nuestro cuerpo, inmutación que no es ciertamente causa de nuestras elecciones,
sino sólo ocasión, como consta por lo dicho. En consecuencia, el movimiento





















çielos, juzgando los Cemporales anCes de que vengan; eC de aquésCa non es duda.
La otra ^es de elecçiones; eC aquesra es más soCil e mala de aver. EC sobre aquésCa
es opinión si la podemos usar sin pecado o non. EC por aquesCa parCe son
conoçidos los nasçimienros de los omnes e Ios morfios epidimios, guérras e
muerres de los reyes, e oCras muchas cosas, segúnC la sçiencia lo espone, lo cual
repruevan algunos doctores de sancCa Iglesiai90,
Hasta qué punto pueden conocerse los acontecimientos futuros,
como cuestión previa, ya desencadenaba una serie de problemas sobre
los que las autoridades hubieron de reflexionar en primer término. Sólo
era aceptable que el movimiento de las estrellas y otros cuerpos
anunciaran los hechos por venir en el caso de que ellos mismos los
produjeran de forma natural, volviendo a un planteamiento de
causalidad que se ajustaba al gusto aristotélico191. A partir de esta idea
surge la cuestión de sobre qué aspectos tienen los astros ascendencia,
qué procesos terrenales desencadenan.
Para delimitar estos dos ámbitos, lo dependiente y lo
independiente respecto al movimiento de los cielos, en su núcleo más
conflictivo, la conducta humana, se acude a la tradicional dicotomía
cuerpo-alma (y su proyección como materia-forma)192:
Açerca de lo cual devedes noCar que dizen aquí los astrólogos que eI omne es
considerado en una de dos maneras: lo primero, cuanco al cuerpo; lo segundo,
cuanCo al alma.
Si es considerado cuanto al cuerpo, en esra manera dizen que sus
cosrumbres, naçer, cresçer e morir e Codas las orras cosas de narura son regidas
e governadas con Codos los movimienCOS deI omne por los doze signos e siece
19oTratado de asCrología...p.417-18.
191Sobre la causalidad en Santo Tomás, I.itt, Les corps céles£es, pp.214-217.

















planeCas, segúnr que ayuso se mostrará por razón narural e aun por esperiençia,
ca muchas vezes acaesçe que los omnes son tris[es sin causa e alegres sin por
qué, lo cual ser non podría si de arriba no se causase.(..J
E, por ende, pecado non virtud non Ie aviene jaI alma] por parce de 7os
planeras e signos, ca Codo cae en su deliberaçión. E, por ende, dize David en el
psalmo: "la mi alma siempre es en mis manos". Porque, non embarganie que al
omne vengan algunos movimien[os por parre de los planecas e signos, por esso
le dio Dios la razón señora sobre codo, con la cual escogiesse el bien, evrcando el
ma1193,
II recurso a la adivinación del futuro tiende naturalmente hacia la
creencia en la predestinación, y los propios astrólogos manifiestan el
mayor interés por justificar y delimitar sus investigaciones, mediante el
recurso a la voluntad divina o a la providencia como último garante de
la legitima relación entre todos los componentes de la creación.
Más, porque en esce libro se han de declarar las leyes e magiscerio de la
narural philosophía e astrología, por ende en esre capítulo serán declaradas dos
cosas: lo primero, cómo Dios enseñó esCa sçiencia a los antiguos padres; lo
segundo, que aquesCe saber de las estrellas vino en el mundo por Dios e non por
el diablo, como algunos dizen equivocando er mezclando la menrirosa asrrología
con la verdadera 194,
La tradición aristotélica ofrecía el modelo más completo y
descriptivo de causas, incluyendo las no necesarias (sucesos que tiene
lugar por accidente), recurso con el que es posible completar el abanico
de posibilidades. Por tanto corregir conforme a la doctrina cristiana los
193Traiado de astrología...p.423.





















conocimientos recibidos conduce a regresar a la teoría aristotélica, las











V El tratamiento cristiano medieval del sueño:
San Alberto Magno
V.1 Introducción
En el ámbito cristiano la creencia en sueños tiene una gran
vigencia, que alcanza desde los niveles más populares de la religión (que
en ningún caso van a prescindir de su fe en los sueños) hasta el núcleo
mismo del cristianismo, la Biblia, y de ahí se extiende a sus intérpretes y
estudiosos. Su inclusión en textos religiosos (desde la Biblia, como se ha
dicho, a las vidas de los santos más o menos dignas de crédito) se
corresponde con su presencia en las narraciones tradicionales y en la
literatura de contenido profano. En esta línea están los sueños narrados
en obras de distintos géneros de la literatura medieval castellana, que
merecen un capítulo posterior. Sin embargo el tema en Barrientos no se
inscribe en este tratamiento del tópico literario, sino que debe
vincularse con los estudios sobre el dormir y, sobre todo, el soñar, en
que se ocuparon distintos eruditos cristianos, y muy especialmente
Alberto Magnol, cuyos comentarios a Aristóteles don Lope a veces
resume y a menudo simplemente traduce.
II material que los Cratadistas cristianos desde la baja latinidad
dedicaron al sueño resulta abrumador. Lo abordaron desde diversos
aspectos, pero con especial interés desde dos puntos de vista
iSobre los comentarios de Alberto, vid. Katharine Park, "Albert's Influence on






















complementarios: uno, desde el problema de la superstición vinculada a
é12, y otro, dentro de la cuestión más amplia del conocimiento y sus
fuentes, lo que no muestra sino las dos facetas convergentes del conflicto
y el dilema que plantea la posiblilidad de conocer el futuro a través de
los súeños. Este tema ha merecido estudios generales y monográficos de
gran calidad, especialmente el muy reciente y exhaustivo Dreaming in
rhe Middle Ages, del investigador Steven F. Kruĝer3, que recoge gran
cantidad de autores y textos teóricos, y describe las diversas líneas de
pensamiento y sus variantes.
La evolución temporal del pensamiento permite trazar dos lineas
predominantes y en cierta medida sucesivas, que caracterizan a las
autoridades de un primer momento como más próximas al
neoplatonismo, frente al aristotelismo predominante durante los últimos
siglos de la Edad Media4; esto no quita que figuras como San Agustín y
Gregorio Magno, entre las primeras, se mantengan como referencia
obligada entre los intelectuales de la segunda corriente de pensamiento.
A partir de su "redescubrimiento", la influencia de los textos de
Aristóteles, que circulan traducidos junto con sus comentarios árabes,
vuelve a conducir la discusión del sueño hacia su origen fisicos. A ésto
hay que añadir la influencia de la teoria médica de Avicena, también en
la línea aristotélica. Pero el gran éxito y seguimiento de los estudios
2Este aspecto se desarrolla en el capítulo de Pecado y Sueños.
3Steven F, Kruger, Dreaming in the Middle Ages, Cambridge: Cambridge University
Press, 1992.
4Vid. el desarrollo en Kruger, op. ciC.
SVid. sobre este aspecto el libro de Vernet, Lo que Europa debe..., Kruger, Dreaming
in rhe Middle Ages, pp. 83-89; Marie-Thérése d'Alverny, "Translations and
translators", pp. 435-459 en Robert L. Benson y Giles Constable, Renaissance and
renewal in Che Twelfih Century, O^ord, Clarendon Press, 1982, pp. 435^59;
Bernard G. Dod, "Aristoteles latinus" en Kretzmann, Norman, Kenny, Anthony,












fisiológicos no llegará, entre sus partidarios, al extremo de rechazar la
posibilidad de la revelación sobrenatural en sueños, lo que iría
frontahnente contra la Biblia.
Alberto Magno asume, por una parte, el caudal de la tradición
onirológica cristiana, a la vez que incorpora y discute la recuperada
tradición aristotélica a través de sus comentarios árabes. Sus
planteamientos tienen el interés añadido de servir de pauta e
inspiración a las autoridades posteriores.
Las principales dif'icultades cientíñcas y teológicas que el tema del
sueño arrastra desde el propio Aristóteles aparecen en San Alberto como
focos de interés. II investigador Steven Kruger analiza su acercamiento
al tema a través de la Summa de homine (Summa de Creaturls II,
quaesiiones 44-526) sin entrar a analizar los comentarios de San Alberto
a los Parva ^Taturalia, texto mucho más amplio y que fue sin duda el que
sigue (y a menudó parafrasea) Lope de Barrientos.
El dominico organiza la discusión (el comentario a los Parva
naruralia^) siguiendo el texto del Estagirita: dormir, soñar, adivinación
por sueño. Trabaja sobre unas obras que le llegan ampliamente glosadas
y discute simultáneamente el original y sus comentarios, abordando
todos los Parva naturalia (incluyendo los que aquí no nos ocupan) de
forma sucesiva, como una unidad de estudio y referencia. Como una
constante vuelve y refuta o asume las cuestiones que van surgiendo al
hilo de la principal, con lo que una serie de disgresiones incluídas en los
libros sobre el sueño afectan a puntos sólo tangencialmente relacionados
con el tema en sí: por ejemplo dedica un espacio desproporcionado al
6ICruger, Dreaming in Che Middle Ages, pp. 99-11 S.





















problema de los sentidos, presentes o ausentes, en los vegetalesg, la
preheminencia de corazón o mente, u otros aspectos, a los que vuelve
después de haberlos tratado ya en distintas partes del comentario, o en
el comentario de otros libros. - ^
Dedica parte importante de su desarrollo a ubicar el sueño en el
esquema general del hombre: como se menciona en el capítulo dedicado
a la constitución del cuerpo, entiende que existe una íntima unión entre
alma y cuerpo, que resulta especialmente ajustada y relevante en este
aspecto, y en su elaboración entrevera las descripciones fisicas con las
psicológicas. A pesar de la unicidad del proceso, la descipción fisiológica
predomina en los libros dedicados al dormir, mientras que las
psicológicas predominan en los dedicados al soñar.
V.2 Proceso del dormir
Dormir se analiza indisolublemente unido a la vigilia, como
situaciones opuestas originadas en un mismo principio y como presencia
y ausencia de unas determinadas condiciones9. Siguiendo a Aristóteles,
inicia el análisis del dormir por la búsqueda de la situación que éste
debe tener en el esquema fisiológico: parte de la ubicación del dormir
como una pasión aniYnal, lo que se demuestra en tanto que afecta a las
facultades características del animal: los sentidos. Sueño y vigilia se
definen como contrarios y su causa se ubica entre las pasiones animales
y se ejerce a través de los sentidos:
$De somno, lib. I, t. I, cap. III.

















Somnus es[ imporenCia quaedam sensuum, vigilia aurem porenCia sensus
secundum actum facr110,
La vigilia se define por la actividad mediante los sentidos, que
convergen y se realizan en el sentido comúni l, y siendo una
manifestación sueño y vigilia de la presencia o ausencia de un mismo
conjunto de facultades, deberán realizarse en el mismo órgano:
Si ergo vigilia in nulla parce cognoscitur animae, nisi in ea quae esc sensus
secundum actualem usum sensuum, manifesrum esr quod in parce illa qua
contingir sentire, vigilanr animalia vigilancia er dormiunt animalia dormienria
dum dormiunc vel vigilanil2.
De la misma manera que es imposible que la vigilia dure
constantemente (aunque pueda prolongarse más de lo debido por
enfermedad, er runc vocatur insomnietas), tampoco puede hacerlo el
sueño: "quod somnus esr IYgamenrum sensus ab usu sensuum, oportet
hoc vinculurn sensuum et inmob^litatem aliquando resolv!" 13 y de esta
manera se alternan.
En tanto que los sentidos son una función conjunta del cuerpo y el
alma, sueño y vigilia también deben serlo, y corresponden a las
cualidades de las que está dotada el alma sensitiva, frente a aquellos
seres que sólo disponen de la potencia nutritiva del alma. Sin los ^
sentidos, los seres no participan del sueño y la vigilia: plant^s lgitur non
lOplberto Magno, Desomno, lib. I, t. I, p. 124. [II sueño es cierCa impoCencia de los
senCidos, la vigilia en cambio es la potencia del sentido realizado
inmediaramenre después del acto.]
11 Vid el apartado dedicado a los sentidos interiores.
12De somno, lib. I, t. I, p. 125. [Por lo tan[o si la vigilia no se reconoce en ninguna
parce del alma sino en la que el sentido escá de acuerdo con el uso inmediato de
los sentrdos, esCá claro que en aquella parCe en la que ocurre sentir, los animales
velan su vela y duermen su dormir cuando duermen o velan.]
13^ somno, lib. I, t. I, p. 129. [Que el sueño es aCamienro del sencido respecro al uso






















inesr nec somnus, neque vigilia, plantae en}m non habenr sensibilem
particulam animae 14.
De la relación del sueño con los sentidos se deriva la definición de
aquél: . '
Somnum dicimus per diffinitivam rationem esse vinculum quoddam et
inmobilitatem sensuum, et vigiliam esse sensuum solutionem et remissionem ad
exteriores actusl5.
Para profundizar en el concepto de atamiento de los sentidos, le
resulta imprescindible partir de la descripción del elemento que genera
ese bloqueo, el spi.r^itus:
In corpore omnis animalis est corpus subtile quod vocatur spiritus: et est
aereum in substantia, vel potius secundum naturam inter aerem et aquam
medium j...J Est autem evaporatio quae í'it ab humiditate cibi quando est
naturalel^.
Y la evaporación, a su vez, es resultado de la acción del calor: Fit
aurem haec evaporatio per calorem naturalem, cuius primus et
priñcipalis fons est cori ^.
La función del spiritus es la de vehículo de la acción del alma sobre
el cuerpo i$. Como instrumento de la animación del cuerpo se convierte
en pieza determinante del proceso del dormir:
i^De somno, lib. I, t. I, p. 125. jPor tanto en las plantas no hay ni sueño ni vigilia,
puesto que las plantas no tienen la partícula sensible del almaJ.
15^ somno, lib. I, t. I, pp. 130-131. jDecimos por explicación definitiva que el
sueño es un cier[o atamiento e inmobilidad de los sentidos y que la vigilia es la
resolución y vuelta de los sentidos a los actos exteriores.J
1G^ somno, lib. I, t. I, p. 131. [En el cuerpo de todos los animaies se encuentra un
cuerpo sutil que llamamos espíritus y es de sustancia aérea o más bien por
naturaleza medio entre el aire y el agua j...J Fs la evaporación que se produce de
la humedad de la comida cuando es natural.) Vid. capítulo dedicado a los spiritus.
i^De somno, lib. I, t. I, p.131. jSe produce esta evaporación mediante el calor
natural çuya primera y principal Fuente es el corazónJ.


















Somnus autem est retractio spiritus ab exterioribus organis: somnus igitur
erit 7i^amentum virtutum exteriorum particularum sensuum et impotentia
earum ad agenduml9.
Dormir representa una interrupción en el fluir de las instrucciones
del alma a órganos y sentidos, producida a causa de la condensación del
eslabón clave, los spir^itus. La definición del cuerpo ha pasado de análisis
descriptivo al mecánico20.
La vigilia se manifiesta como resultado de la tendencia natural de
los spiritus que, en tanto que vapores calientes, tienden a expandirse
hasta abrir los poros y salir al exterior en forma de sudor. Pero para
evitar que los spiritus se debiliten y agoten hasta el punto de que el
animal muera, es necesario que sus poros se cierren, los órganos se
enfríen y el calor se retraiga al interior para recuperarse. De ahí, del
recogimiento del calor que deja enfriar el cuerpo, procede el sueño.
Dedica un espacio a discutir a los autores que han defendido que
las plantas duermen en cierta forma, puesto que también tienen alguno
de los sentidos, ciertos gusto y tacto que les permiten alimentarse, y que
en muchas especies se cierran por la noche: el dominico refuta que las
virtudes presentes en los vegetales y en sus procesos fisiológicos sean
equiparables a los humanos21.
Si bien no aparecen en las plantas, sueño y vigilia son inevitables
en todos los animales en tanto que van íntimamente unidos a las propias
caracteristicas que los definen como tales, y todos participan de los dos
procesos: Nullum enirn est animal quod semper vigilet, neque animal esi
19^ somno, lib. I, t. I, p. 133. [EI sueño es el recogimiento del spiritus desde los
órganos exteriores; el sueño por tanto será el atamiento de las virtudes de los
sentidos exteriores particulares y la impotencia de éstos para actuar.]
20Steneck, "Albert on the Psychology", p. 284.





















aliquod quod semper dormiat, sed eisdem animalibus utraeque
passiones succesive insunt, ita quod modo una postea a1ia22. De las
condiciones necesarias del dormir se deduce que todas las especies de
animales duermen, y esto debe extenderse incluso a aquellos animales
en los que el fenómeno no es visible, como en aquellos que carecen de
párpados y tienen 1os ojos siempre abiertos, o aquellos en los que el
sueño es muy breve.
V.3 Causas del dormir
Alberto Magno desgrana las motivaciones físicas y psíquicas que
pueden desencadenar el proceso de obstrucción de los sentidos
exteriores. Merece la pena señalar que las pasiones afectan de forma
contundente y directa a los fenómenos fisiológicos
...Somnus (...] quatuor causas habet, quarum duae sunt animae, et duae sunt a
parte dispositionum quae sunt in corpore vel a partibus corporis.
Ex parte autem animae est, quod anima cum sit una, revocat et congregat ad
operationem instrumenta quibus magis indiget: et ideo cum congregatur in loco
digestionis, revocat spiritum et calorem ad interiora, qui ad interiora revocati
deserunt exteriora: et tunc deprimitur animal somno. [...)
Secunda autem causa ex parte animae est quando delectabilia et
concupiscibilia audit vel videt: t^unc enim spiritus et calor subito protenduntur
22De somno, lib. I, t. I, p. 127. jNo hay ningún animal que siempre vele ni hay






















ad exteriora et consumunt humidum quod est in eis, et evaporant: et cum
debili[ántur, diminuuntur et vincit ea frigus, et inducitur somnus. [...)
F^ parte autem corporis sunt idem duae causae. Una est quae est fatigatio et
]abor, in quibus resolvitur calor et spiritus: et tunc gravantur exteriora somno.
[...]
Secunda autem causa est frigiditas duplex. Una scilicet quae fit ex cibo,
scilicet e.x vapore qui spargitur ex cibo in omnibus membris: et ideo propellitur
ab eis calor et obtinet frigus quod induxit somnus. Secunda est ex loco ad quem
fit evaporatro cibi, qui est cerebrum quod est frigidius omni parte corporis, et
evaporatio quae fit ad cerebrum ipsum, infrigidatur et descendens tangit
nervos sensibiles et gravat eos, et immobilitat et somnum inducit23.
Como colofón a estas explicaciones del dormir, desde Aristóteles se
incluía una tipología de soñadores, con lo que se demostraban las
aplicaciones del proceso: por eso se denominaron srgna, causae somni o
"señales" del dormir24. Con mínimas variaciones, esta relación fue
23De somno, lib. I, t. II, p. 144. (II sueño tiene cuatro causas, de la cuales dos son
el alma y dos provienen de la parte de las disposiciones que ocurren en el
cuerpo o de las partes del cuerpo. ^
De la parte del alma es que el alma, como sea una, hace retroceder y
congrega los medios para actuar que más necesita, y así como es congregado en
el lugar de la digestión, hace retroceder al spiritus y el calor al interior, que
retraídos al interior cesan en el exterior y entonces el animal es sometido por el
sueño. l..a segunda causa de la parte del alma sucede cuando oye o ve cosas
delectables o concupiscibiles, entonces el spiritus y el calor súbitamente son
proyectados al exterior y consumen la humedad que está en ellos y la evaporan,
y como son debilitados, disminuyen, y les vence el frío y se induce el sueño.
De la parte del cuerpo hay igualmente dos causas. Una que es la fatiga y el
trabajo en los que el calor y el spiritus se disuelven y entonces los (órganosJ
exteriores son cargados por el sueño. La segunda causa de la frialdad es doble.
Una sin duda la que se produce por la comida, esto es, del vapor que es
diseminado desde la comida en todos 1os miembros, y así es empujado desde ellos
el calor y Ios posee e1 frío que induce el sueño. La segunda es del lugar hacia el
que se produce la evaporación de la comida, que es el cerebro, que es la parte de]
cuerpo más fría de todas, y la evaporación que se produce hacia el propio
cerebro, es enfriada y descendiendo toca los nervios sensibles y los carga e
inmobiliza e induce al sueño.J





















repetida por los teóricos, entre ellos este comentarista2S, Tomás de
Aquino y Lope de Barrientos. Las causas o signos incluyen (en diferente
orden) la fatiga física, la evaporación del vino (y de ciertos manjares),
las enfermedades que causan somnolencia (letargia y apoplejíá), la
epilepsia, la leche, las hierbas adormideras y amapolas, el profundo
sueño de los niños, de las personas con la cabeza gruesa, de los
sanguíneos y flemáticos (frente a melancólicos y coléricos)26.
V.4 Proceso de soñar
II dominico aborda la descripción del sueño siguiendo la pauta
aristotélica y ubicando el proceso según el esquema de potencias
mentales descrito, si bien en estos comentarios a los Parva no maneja un
modelo mental completamente deñnido (concretamente no hay una
división inequívoca entre imaginación y fantasía).
Motus somnii est ex imaginatione quam quidam phantasiam vocant. Sed si
velimus scire ubi sit terminus motus huiusmodi, revocemus ad memoriam
praedicta, ubi diximus quod affectio sensibilis motus necessario est in organis
sensuum2^.
La materia prima de los sueños, dentro del ámbito de las
facultades mentales, son los restos almacenados de las percepciones
25De somno, lib. II, t. I, cap. VIII.
2óAlberto, D^e somno, lib. I, t. II, p. 150; Sto. Tomás, Commentario, p. 306; Lope de
Barrientos, Tratado del dormir, p. 7.
27Dee somno, lib. II, t. I, p. 159. [EI movimiento del sueño procede de la imaginación
a la que algunos llaman fantasía. Pero si queremos saber dónde está el límite del
movimiento en esta manera, volvamos a traer a la memoria lo dicho, dijimos que






















diurnas. La confusión con que se presentan, la causa del engaño de los
sueños (causa deceptYO fit in somnls cum formae accipiuntw pro
rebus28) se explica desde una perspecti^a fisiológica. Alberto Magno
distingue cuatro causas y señala como principal la obstrucción de los
poros a causa de la humedad del sueño, que impide ^1 paso de las
imágenes para el uso de la razón. Las tres siguientes están constituidas
en primer lugar por las pasiones, en la idea siempre mantenida de que
los hombres sueñan con lo que temen o desean29. A continuación la
propia disposición humoral del cuerpo, que va a determinar el tipo de
sueños. Por último, éstos pueden tomar forma según el vapor interior
deforma y modifica las imágenes retenidas en las potencias interiores.
Oportet scire quod causa deceptionis in somnis provenit ex uno
principaliter, et ex tribus aliis secundario. Principale autem est, quia non esC
contradicens ad phantasma nlsi valde raro, eo quod humiditas somni oppilat
porum per quem est transitus imaginum ad usum rationis: eC tunc accipitur
phantasma ut res, et simílis est causa in omnibus amentibus. Unum autem
secundorum et non principale est passio: haec enim trahit formam ad id quod
timet vel desiderat (...J. Secundum autem decipiens est similitudo cibi vel
humo^7s qui dominatur in corpore £..J. Tertium autem est lineatio imaginum in
vapore fluido interius organa tangente: sicut enim vapor est incertae figurae,
ita et imaginationes quae feruntur in ipso^.
28De somno, lib. II, t. I, cap. VII.
29De ahí que algunos sueños eróticos sí sean pecaminosos: "et ideo luxuriosis fit
somnium de coitu", De somno, lib. II, t. I, p. 168.
30^ somno, lib. II, t. I, p. 168. [Fs conveniente saber que la causa del engaño en los
sueños proviene de una (causa] sobre todo, y de tres otras en segundo término.
La principal ocurre cuando puesto que no es contradictorio con las imágenes
de la fantasía sino muy raramente- la humedad del sueño bloquea el poro por el
cual se produce el tránsito de las imágenes para el uso de la razón: y entonces la
imágenes de la fantasía son tomadas por la cosa y ésta es la misma causa en todos
los locos. Una de las segundas (causas^] no principales es la pasión: ésta en efecto
trae Ia forma de o que teme o desea. (...J En segundo ]ugar, lo que engaña es la





















De la misma forma que había ejemplificado el dormir, al hilo de la
exposición sobre el sueño, el Comentarista incluye cierta casuística como
consecuencia del proceso natural descrito y que Lope de Barrientos
desgranará parcialmente en forma de "questiones". ^
II autor de la Summa de creaturls explica por qué algunos hombre
sueñan durante determinados periodos de su vida y no durante otros
(aliquls autem in provecta aetare accidit somnia v^idere, cum aut .in v^irlli
aetate nulluru unquam viderint somnium31); por qué se olvidan los
sueños (quia pro certo motus fortiores allqul excludunt perceptionem
imaginatlonum apparentium ^in somnis32), o si sueñan los animales.
Dedica una especial atención a1 curioso fenómeno de los
soná^nbulos:
In somno quidam moventur et faciunt multa opera quae sunt vigilantium,
sicut est ambulare, et equitare, et aliquando quaerere et insequi inimicos, et
forte occidere eosdem, et redire ad lectum dormien tes33.
Deslinda dos facetas del problema, uno es el propio hecho de
móverse o hablar, o incluso mantener una conversación (Et vidi ego et
audivi quemdam hoc facientem, qui lnterrogatus elevavit se in Iecto, et
respondlt ad interrogata quaerentibus et reposult se, illrs dlmissis, et
contlnue dormivii:. 34), y otro el hecho de no recordar lo que ha hecho
lugar está e1 alineamiento de las imágenes en el vapor que fluye interiormente
tocando los órganos: en efecto en la manera que el vapor tiene figuras
inciertas, así son las imágenes que se generan en el mismo]
31^ somnq lib. II, t. II, p. 175.
32D^e somnq lib. II, t. II, cap. V.
33De somnq lib. I, t. II, p. 145. [Durante el sueño algunos se mueven y realizan
muchas acciones que son de la gente despierta, corno es caminar, cabalgar y, a
veces, buscar y perseguir enemigos, y por casualidad matar a algunos y
durmiendo regresar a] lecho)


















(expergefacti recordantur somnii quod movit ad actus ilios, et actuum
n ullam omnino habent recordationem3 s).
La primera cuestión se explica como un caso excepcional en que un ^
calor no natural, a menudo procedente de la fiebre, la bebida, o un
"humore putrescente" activa la facultad de moverse conforme a tales
imágenes (de ahí que el moverse en sueños sea frecuente durante
procesos febriles):
Frigidiras ligat organa sensum communis j...J et inducit somnium
propellendo ab exrerioribus calorem naturalem: conringir autem aliquando
humore infundi exterioribus calorem innaturalem j...J et tunc movet virrus
motiva phanrasma quod osrendirur in somnis3ó,
Así, pues, los soñadores se mueven guiados no por sus sentidos
clausurados sino por las imágenes engañosas representadas en su mente:
Somnianr enim tales inimicum in rali loco esse, et tunc moventur ad locum
illum ex phanrasmare, er non ex visu j...J aliquando autem conringir, quod
columnam vel lignum vel aliud quod impugnant pro inimico37.
En cuanto al problema del olvido de estos movimientos, su
expliĉación también depende de la clausura de los sentidos exteriores:
Cum enim simulacrum somnii perfecte sir impressum sensui communi et
imaginationi, ibi remanet er ideo de i11o recordantur: cum vero actum vigilum
sinr facri per organa sensum, er i11a simpliciter sinr clausa er accidentaliter
35^ somno, lib. I, t. II, p. 145.
3ó^somno, lib. I, t. II, pp. 145-146. [La frialdad ara los órganos del sentido comúnj...J e induce el sueño expulsando hacia los órganos exteriores e1 calor natural;
pero ocurre a veces que por un humor se derrama desde el exrerior un calor no
narural j...J y entonces la virtud motiva produce imágenes que se muestran en
sueños]
37L7e somno, lib. I, t. II, p. 146. [En efecto sueñan los Cales que un enemigo se
encuenrra en ral lugar }^ enronces se mueven hacia aquel Iugar medianre 1a
imagen fantástica y no por la visra j...J: en ocasiones ocurre que a una columna,





















tantum soluta j...J non referuntur ad sensum communem et imaginationem: et
ideo non imprimuntur eis formae illae^.
V. S Relación de 1os sueños con e1 futuro. La triple
tipología aristotélica
Aristóteles había trazado tres líneas principales por la cuales los
sueños podían proyectarse hacia el futuro: como causa, como signo 0
como casualidad o accidente39. Un sueño puede ser la causa de que un
hombre actúe de una determinada forma a la mañana siguiente (como el
que sueña que se ahoga en un rio... ), o puede ser signo de una
enfermedad, una pasión oculta durante la vigilia, pero que aflora
durante el sueño (de ahí su valor médico), o puede por mera casualidad
coincidir con lo que ocurra en el futuro.
A esta triple pauta se adhiere Alberto Magno (y los que le siguen),
pero dentro de ella necesita abrir un espacio para la revelación divina4o.
Alberto Magno y Vicente de Beauvais no niegan que el futuro pueda
presentarse en sueños (pues iría contra la Biblia); en principio repiten
las tres vías por las que, sin intervención sobrenatural, esto puede
producirse desarrollando el modelo, inicialmente, en la línea aristotélica.
3gDe somno, lib. I, t. II, p. 146. [En efecto como el simulacro del sueño esté
perfectamente impreso para el sentido cornún y la imaginación, ahí quda y por
esto se acuerdan de ello: como verdaderamente los actos de la vigilia sean
realizados mediante los órganos del sentido, y éstos estén sencillamente cerrados
y accidentalmente tan disueltos j...) no son llevados al sentido común y la
imaginación; y por ello sus formas no se imprimen en ellos.]
39^-istóteles, Acerca de la adivinación por sueños,462b30-463b10.
















Signum autem vocatur quod designar aliquid, licer non sii causa ipsius (...J:
aspergiCas auCem linguae signum est febriendi, ei somnium de gustu fellis
signum esC febris insrantis. Signum auCem, u[ dicit Galenus, esr respectu futuri,
eC respec[u praesentis, ei praeceriti: eC hoc praecipue in somnis fit, in quantum
divinando cognoscuntur occulta cuiuslibet differentiae iemporis. [...]
Causa autem est huius, quia sicuC a diurnis inchoacionibus operationum in
vigilia paraCus erexic motus phantasmatis in somnio, sic eC rursus necessarium
esr accídere, quod qui in somnio sunt motus, bene ec utiliier in direcCione
somnii sinc praeordinaci frequenCer, sicuc principia diurnorum acruum in
vigilia. [...]
AccidenCia vero sunt quae a casu eC fortuna sic eveniuni, sicui aliquo
ambulan[e conveni[ casu deficere vel eclipsare solem. [...] 41
41 pe somno, lib. III, t. II, p. 197, 198, 199. [Se Ilama signo lo que designa otra cosa,
aunque no sea causa de lo mismo (...]: la aspereza de la lengua es signo de
próxima fiebre, y un sueño con sabor amargo es signo de fiebre inminenie. EI
signo pues, como dice Galeno, se produce con respecto al futuro y con respec[o
al presenCe y al pasado: y esco principalmenre se hace en el sueño, en cuanro
adivinándolas sean conocidas cosas oculcas de cualquier especie de tiempo. Causa
es de esco, porque así como el movimienco de los fantasmas en el sueño se
levanCa preparado por el inicio de las acciones diurnas duranie la vigilia, así es
necesario que ocurra a la inversa, que los que en el sueño son movidos bien y
ucilmenCe hayan sido frecuencemenre en la forma de los principios de los acros
diurnos duranre la vigilia. Accidenre verdaderamenCe son los que por caso y
fortuna así suceden, como que cuando uno esiá caminando coincide casualmence






















V.6 Posibilidad de adivinar en sueños. Los orígenes de
los ^sueños. Clasificaciones
Más allá de las relaciones naturales entre los sueños y futuros
acontecimientos ocumdos al soñador, la posibilidad de que los sucesos
venideros (u otras verdades ocultas) se manifiesten durante el sueño
ocupa un espacio en la religión cristiana y el Comentarista lo asume de
forma inequívoca. Esto implica forzar el planteamiento de la que ha sido
su fuente principal, Aristóteles, para incorporar a los grandes autores de
la patrística como autoridades a seguir: San Agustín y Gregorio Magno.
La biografía de San Agustín está marcada por la experiencia
onírica como fuente de verdad, de manera que su evolución personal no
puede ser desligada de estos acontecimientos42. II investigador Pierre
Courcelle43 ha situado la percepción de los sueños que figura en San
Agustín en el ámbito africano, en una tradición autobiográfica muy
desarrollada, vinculada al relato de visiones y de raigambre helenística.
Las visiones, tenidas en vela o durmiendo, se recogían con gran interés
entre los cristianos; aparecen con especial frecuencia entre los
encarcelados antes del martirio y se incorporan a los relatos
hagiográficos. Ya antes de su conversión, Agustín había demostrado un
gran interés por la ciencia onirocrítica, lo que le había llevado a reunir,
durante su estancia en Nfilán, una colección de relatos de este tipo.
^^Martine Dulaey, Le réve dans la vie eC la pensée de saint Augustin, Paris, Études
Augustiniennes, 1973, vid. caps. 4-7.
43Pierre Courcelle, Pecherches sur les Confessions de sainC Auguscin, Paris, 1950,






















En la Con.fesiones aparecen los sueños de Santa Mónica, no los del
autor u-otros personajes, y da por sentado que se tratan de una
revelación. San Agustín, convertido para cuando escribe sus Confesiones,
no duda de la naturaleza sobrenatural de 1os sueños de su madre. Todos
tienen lugar en momentos de gran turbación en los que Mónica sirve de
mediadora con Dios.
Dans le grand evenement de sa vie, sa conversión, les réves jouent un róle
essentiel. D'abord parce que sa prédicitiori (nous sommes dans une atmosphére
pagano/chrétienne qui admeC ]e réve prophétique et, sans faire preuve
d'orgueil, saint Augustin peut placer sa vie dans une atmosphére de rapports
personnels privilégiés avec Dieu) est faite á travers un réve de sa mére44.
Y, sin embargo, la vez hay en San Agustín un importante
componente de desconfianza hacia las experiencias oníricas, para la que
Le Goff apunta como origen la obra de Cicerón en un primer momento,
que le lleva a preguntarse sobre el origen del^ fenómeno y sobre la
cuestión clave de la posibilidad de distinguir los sueños verdaderos de
los falsos. Con los años San Agustín va desconfiando cada vez más de
este tipo de experiencias:
Mais plus tard, ayant vérifié la "fausseté" d'une vision qu'avait eue de lui un
de ses disciples, i1 óta toute créance á ce réve. Far Ia suite, quand il eut á
s'occuper des croyances concernant les revenants dans De cura pro mortuis
,^erenda (412), il exprima sa défiance á 1'égard des réves oú apparaissaient des
morts et qui lui semblaient.liés au culte des morts45.
44Jacques Le Goff, "Le christianisme et les réves", en L`Imaginaire médiéval, p.
296.





















V.6.1 Sueño como forma de percepción intelectual
Cómo. reconoce San Agustín, en el libro coñ el que cierra su
comentario al Génesis, la recepción en el alma del mensaje sobrenatural,
el mensaje por excelencia verdadero, abre gran cantidad de dudas. Cómo
es posible ese conocimiento, cómo se recibe y se procesa, es el eje de la
preocupación del obispo de Hipona:
Quoniarn modo haec visa in spiriCum hominis venianC, uCrum ibi primicus
formentur, an formaca ingeranrur eC quadam coniuncrione cernantur, uC sic
hominibus angeli osCendanC cogitaciones suas, eC corporalium rerum
simili cudines, quas in suo spiri Cu fururorum cogniciones j..] eC scire
difficiliimum esC, eC si iam sciamus, diserere atque explicare operosissimum4ó.
II análisis del fenómeno del sueño en San Agustín se sustenta
sobre su interés por la percepción en el hombre47 dentro de las
coordenadas de la filosofia neoplatónica. Lo que merece su análisis no es
sóló el sueño, en tanto que uno de los vehículos del conocimiento
superior, sino en general la manera en que el alma puede ser alcanzada
y procesar tal iluminación48: la preocupación principal es la profecía de
la que el sueño puede ser una variante.
46D^e1 Génesis a la letra, XII, 22, 48. pp. 1236-1238: "Es asun[o dificilísimo de conocer,
si se conoce penosísimo de exponer y de explicar, de qué modo acaezcan esCas
visiones en e1 espíritu del hombre, es decir, si se forman primeramenCe en el
espíri ru h um ano, o si, formadas en oCro espíri ru, se in crod ucen y se ven en el del
hombre debido a cierta unión de aquel espíriru con esCe, de modo que los ángeles
muesrren a los hombres sus pensamienros y las semejanzas de las cosas
corporales que configuran en su espíriCu por el conocimienco que Cienen de las
cosas fururas".
47Jacques Le Goff, "Le christianisme et les réves", p. 298: "Il ne cherche pas á
construire une théorie des réves mais il se contente de quelques réflexions á
propos de réves rencontrés au hasard de problémes concrets concernant des
faits psychologiques."
48Vid. K.L: Lynch, The high medieval dream vision. PoeCry, Philosophy and













Et quid fiat in spiritu nostro, ut aliquando cernantur tantummodo
signíficantes imagines, eC utrum signifícent ignoretur; aIiquando autem aliquid
. significare sentiantur, sed quid signíficent nesciatur; aliquando vero tanquam ^
.pleniore demonstratione aníma humana et spíritu ipsas et mente quíd
significent vídeat49.
La descripción del proceso según se origina en la mente no difiere
en lo eŝencial de las definiciones aristotélicas:
Sed sopito, aut perturbato, aut etiam intercluso itinere intentionis a cerebro,
qua dirigitur sentiendi motus, anima ipsa quae motu proprio cessare ab hoc
opere non potest, quia per corpus non sinitur, vel non plene sinitur corporalia
sentire, vel ad corporalia vim suae intentiones dirígere, spiritu corporalium
similitudines agit, aut intuetur obiectas50,
En Alberto Magno reaparece la exposición sobre la pervivencia de
las imágenes de lo percibido en la fantasía, uno de los presupuestos
básicos del modelo psicológico, imprescindible para explicar el proceso
del sueño. Más allá de la percepción natural, en cuanto a las formas de
conocimiento que llegarían al alma a través de la substan ĉia incorpórea,
estabYece una división:
Ita et ipsi animae ut in ea visa pergat, quae non ei per sensus corporis
nuntiantur, sed per incorporalem substantiam, et ita pergat ut non discernat
49De1 Génesis a la letra, XII, 22, 48, pp. 1238-1239: "fgualmente es díficil conocer
qué cosa acontece en nuestro espíritu, puesto que algunas veces Ilega
únicamente a percibir las imágenes que tienen algún particular sentido, pero
ignora que lo tengan; otras conoce que significan a1go, pero no sabe qué; y
otras, en fin, ve el alma humana con clarísima evidencia, mediante el espíritu y
la mente, estas visiones y también qué signifíquen."
50^1 Génesis a la letra, XII, 20, 42, p. 1228-9: "Cuando el alma tiene interceptado el
camino de la atención hasta e1 cerebro, la cual dirige los movimientos del
sentido, por el sueño o por cualquiera perturbación, entonces el alma, que no
puede por su propia actividad dejar de obrar, al impedirla el cuerpo o, al menos,
al no dejarla por completo percibir las cosas corporales, o al no estar libre a fin
de dirigir toda su fuerza de atención a las cosas corporales, forma en el espíritu






















utrum corpora sint an similitudines corporum, aliquando a corpore accidit.
aliquando a spiritu: et a corpore quidem, sive naturali vicisitudine, ut sunt visa
somniantium, dormire quippe a corpore est homini; sive aliqua valetudine j...J
sicut saepe male affecti morbo aliquo ingravescente, praesente corpore diu
abŝentes, deinde homini bus redditi, multa se vidisse dixerunt: a spiritu verv,
cum omnino sano atque integro corpore in alienationem rapiuntur, sive ita ut
et per sensus corporis corpora videanr, et in spiritu qúaedam similia quae a
corporibus non discernant; sive penitus avertantur a sensibus carnis, et nihil
per eos omnino sentientes, illa spirituali visione habitent in similitudinibus
corporum 5 i,
Santo Tomás aborda estos temas en las cuestiones de su Suma
teológica que dedica a la profecía$2 (dentro de los cuales se menciona
repetidamente el sueño) siguiendo estos planteamientos de San Agustín.
La irrupción en las potencias mentales de la revelación puede verse
estorbada por la actividad natural, por la percepción sensible, que ocupa
estas potencias durante la vigilia. Santo Toinás recoge del obispo de
Hipona las susodichas posibilidades para que tales percepciones
sensibles queden apartadas. Poi- una pai-te, esta segregación aparece
51 ^1 Génesis a la letra, XII, 19, 41, p.1227,-1229: "Por lo mismo para que el alma se
encamine a las visiones, que no se le presentan por los sentidos corporales, sino
por la substancia incorporal, y tienda de tal modo a ellas que no pueda discernir
si son cuerpos o imágenes de cuerpos, unas veces acontece por el cuerpo y otras
veces por el alma. Debido al cuerpo pueden provenir estas visiones, o por un
fenómeno natural como se presentan en los sueños, pues el dormir es propio del
cuerpo humano, o también por efecto de alguna enfermedad...j...J como muchas
veces sucede a los que se hallan gravemente enfermos, que estando presentes
en el cuerpo se encuentran ausentes en espíritu, y después, cuando han sanado
y han vuelto al trato con los hombres, cuentan que vieron muchas cosas.
Procede del espíritu cuando, estando completamente sano y fuerte el cuerpo, los
hombres son arrebatados en éxtasis, ya sea que al mismo tiempo vean los
cuerpos por medio de los sentidos corporales y por e1 espíritu ciertas semejanzas
de los cuerpos que no se distinguen de los cuerpos, o ya pierdan por completo el
sentido corporal y, sin percibir por él absolutamente nada, se encuentran
Cransportados por aquella visión espiritual en el mundo de las semejanzas de los
cuerpos."











como consecuencia de ciertos procesos naturales al hombre, el sueño y la
enfermedad, y en ellos con los sentidos externos bloqueados, el hombre
resulta más vulnerable a signos no perceptibles de otra forma, sean
internos o externos:
Et ideo Gregorius dicit quod anima, quando appropinquat ad mortem,
praecognoscit quaedam futura subtilitate suae naturae, prout scilicet percipiC
etiam modicas impresiones53.
Pero la profecía también se recibe durante la vigilia (que es un
estado más perfecto); aquí Santo Tomás amplia el tema respecto al
parrafo de San Agustín, ya que en tal caso la revelación profética puede
tomar cuatro formas diferentes: la expresión en formas sensibles (la
zarza ardiendo); la impresión de especies inteligibles; influencia de luz
inteligible (con que interpretarlas)S4; y la impresión u ordenación de
formas imaginarias. Sólo en este caso se produce la enajenación de los
sentidos, que puéde ser parcial o completa55. Éste es necesariamente un
fenómeno signif'icativo, como señala San Agustín.
Mas cuando ella (el alma] es arrebatada en espíritu para ver estas visiones,
es evidente que esto lo hace Dios, pues claramente lo dice la Escritura:
"D^erramaré mi espíriru sobre toda carne, y los jóvenes verán visiones, y los
ancianos soñarán sueños".j...]
53Tomás de Aquino, Summa, Sec. sec. q. 172, a.1: "Por esto afirma San Gregorio que
el alrna, al acercarse a la muerte, "conoce por la sutileza de su naturaleza ciertas
cosas futuras", por cuanto percibe las más pequeñas impresiones."
54^^Igualmente no es necesaria la enajenación de los sentidos exteriores cuando la
mente del profeta es ilustrada con 1a Iumbre inteligible o informada por•
especies inteligibles, porque en nosotros se realiza el juicio perfecto del
entendimiento por la conversión a 1as cosas sensibles, que son los primeros
principios de nuestro conocimiento." Tomás de Aquino, Summa, Sec. sec. q. 173
a.3.





















Yo no creo que e1 espíritu del hombre sea arrebatado por el buen espíritu
para ^ver estas clases de visiones, si no encierran algún significado.5ó
San Alberto, en su Summa, conduce la discusión sobre el posible
significado del sueño hacia el problema de si es una pasión del intelecto
o no, o si lo es siempre (de nuevo el problema de en qué forma se
percibe una revelación)57, puesto que es esta parte la apta para recibir
la revelación angelical, la más noble de la mente humana.
Gregorius et Augustinus dicunt, quod somnia sunt revelationes angelorum.
Revelatio autem haec convenientissime fit ad intellectum, sicut dicit Daniel:
Quoniam intelligentia est opus in visione^.
A la vez, parte de la intervención necesaria de los ángeles, quienes,
como explicará Santo Tomás, actúan de mediadores entre la voluntad
divina y el receptor humano gracias especialmente a su naturaleza
intermedia.
Angeli autem medii sunt inter D^eum et homines, utpote plus participantes de
perfectione divinae bonitaris quam homines. Et ideo illuminationes et
revelationes divinae a Deo ad homines per angelos deferuntur. Prophetica
autem cognitio fit secundum illuminationem et revelationem divinam. Unde
manifestum est quod fiat per angelos59,
5G^1 Génesis a]a letra, XII, 22, 44 y 45, p. 1235.
57Mahoney, "Sense, intellect and imagination", p. 604, n. 5.
58Alberto Magno, Summa de creaturis II, q. 44, p. 403._[Gregorio y Agustín dicen
que los sueños son revelaciones de los ángeles. Esta revelación así pues se
realiza de manera muy conveniente al intelecto como dice Daniel: puesto que la
inteligencia es necesaria en la visión.]
59Tomás de Aquino, Summa, Sec. sec. q. 172 a. 2: "Ahora bien, los ángeles ocupan
un lugar medio entre Dios y los hombres, pue`s nada más que éstos participan de
la perfección divina. Por esto las ílustraciones y revelaciones divinas son
llevadas de Dios a los hombres mediante los ángeles; y pues el conocimiento
profético se realiza mediante la iluminación y revelación divinas, es evidente







Dado que Alberto Magno había situado el origen del sueño en el
sentido común y la fantasía, necesita justificar la intervención del
intelecto, como potencia superior perteneciente al hombre, en
determinadas ocasiones y acude al componente profético impícito en
tales experiencias, es decir, que el sueño verdadero depende del
intelecto no por ser sueño sino porque es simultáneamente profecía, que
sí se ubica en la mencionada facultad. La cualidad del mensaje divino
únicamente se alcanza con la correcta interpretación de las imágenes
percibidas, y esto es aplicable tanto al sueño como a las visiones durante
la vigilia. Como explica Santo Tomás:
EC ideo, si cui fiaC divinirus repraeseniacio aliquarum rerum per
similirudines imaginarias, uC Pharaoni eC Nabuchodonosor; auC eciam per
similiCudines corporales, sicuC BalCassar: no esC Calis censendus propheCa, nÍS1
illumineCur eius mens ad iudicandum; sed Calis apparirio esC quiddam
imperfeccum in genere propheriae, unde a quibusdam vocaCur "casus
prophetiae" sicuC eC divinatio somniorumóo,
De ahí que la profecía pueda ser interpretada como luz del
intelecto, y no sólo como caudal de información:
EriC aurem prophera si solummodo inCelleccus eius illunaineCur ad
diiudicandum eciam ea quae ab aliis imaginarie visa sunC: u[paieC de loseph, qui
exposuiC somnium Pharaonisól,
6o-I'omás de Aquino, Summa, Sec. sec. q. 173 a. 2: "Por esCo, si a alguno se le ofrece la
represenración de algunas cosas medianre semejanzas imaginarias, como a
Faraón y a Nabucodonosor, o por semejanzas sensibles, como a BalCasar, esCe [al
no es repuCado profeCa, a menos que sea iluminada su mence para juzgar y
conocer el senrido de Cales visiones. Semejantes apariciones son algo imperfecco
en el orden proférico, por lo cual algunos lo llaman "éxCasis profético", como la
adivlnación de los sueños."
61Tomás de Aquino, Summa, Sec. sec. q. 173 a. 2: "En cambio, será profeta con sólo
que sea iluminada su in[eligencia para juzgar aun aquellas cosas que otros han





















En la amplia clasificación de las visiones (no sólo oníricas) de
Alberto Magno queda patente la gran influencia que ejerce el texto de
San Agustín, desde el mismo planteamiento de reunir bajo un mismo
sistema todo el conjunto de experiencias desénĉadenadas por la
"impresión" de ciertas imágenes en el alma desde el exterior del hombre.
Las categorías descritas por el Comentarista pueden dividirse en
dos grupos esenciales: las siete primeras describen fenómenos ocurridos
durante el sueño, y las sucesivas (de la octava a la décimotercera), los
que tienen lugar en la vigilia; en ambos casos se está refiriendo a la
manera en la que las imágenes inspiradas desde el exterior se
manifiestan en el hombre. Las divisiones subsiguientes sólo hacen
referencia al grado de claridad con la que tanto en la vigilia como en el
sueño se muestran tales mensajes. Esta forma de descripción se
identifica sin duda con la más tradicional gradación de los sueños
verdaderos.
"Tredecim modos quibus talis forma sigillarur in anima somniantis vel alirer
praevidentis secundum sui diversitatem"
Prima habet, quod expressius vel minus expresse percipitur ab eo quod
movet: (...J eo quod aliquando quis concipit phantasiam ex aliis accidentibus
complexionis vel corporis, et non habet ordinem talem ad futura, nec [ale
auxilium sicut habet a coelesti forma. ^
Secundus gradus esr, quando affectus formae et motus pervenit ad animam
secundum lucem indisrinctam et confusam quae determinari ex suis simulacris
non potesr: et in talibus praeparantur simulacra non bene repraesentantia et
valde aliquando inconvenienti: et ideo sub illis expressa visio similibus non
intelligitur: et vix est qui eam possit explicare, sicut et Plato ait quemdam
somniasse quod moreretur, et prolongabatur eius vita.
^
267
Tertius autem gradus huius formae est, quod movet adeo expresse quod per
metaphoras convenientes esponitur, et ista sunt somnia quae sapientes
interpretanrur, et ad quae inventa est ars interpretandi in scientiis magicis. ^
Quartus autem gradus est, qui quidem in nullo attolleretur super
imaginationis actum, sed tantum somniat non metaphorica sicut res evenit,
sicut fuit in somnio quod narrai Tullius in secundo De Natura deorum...
Quintus autem gradus est, quando iam movet quidem phantasiam, et videtur
ei assistere aliquis explanans quod videtur, non quod expresse, sed in verbis et
figuris. [...]
Sextus autem gradus, quando movet quidem simulacra, sed elucent quidem
expresse intelligentiae actus per modum docentis alicuius, qui docet recte
futuram visionis significationem. [...]
Septimus autem gradus est, quando adhuc in somno vere et expresse
apparent intelligentiae sine simulacris: et tale videtur fuisse somnium
Scipionis.... ^
62Alberto Magno, D^e somno, lib III, t. I, p. 191. [Trece formas en las que tales
figuras se imprimen en eI alma del soñador o vrdente por otro medio según su
diversidad. Ocupa el primer lugar lo que más o menos claramente es percibido
por lo que se mueve: j...J cuando alguien concibe una fantasía a partir de otros
accidentes de la complexión o del cuerpo, y no tiene tal orden respecto a las
cosas futuras, ni tal auxilio como si lo tuviera de una forma celestial. j...J II
segundo grado tiene lugar cuando la impresión de la forma y el movimiento
llega al alma como una luz embrollada y confusa ]a cual no es posible delimitar a
partir de su imagen y en tales las imagenes son preparadas no representando
bien y mu}^ frecuentemente discordantes y por esto con las similares no se
percibe una visión clara, y apenas ha}J quien pueda explicarla, así como Platón
dice que alguien había soñado que moriría y su vida se prolongó. j...J II tercer
gr-ado es de esta forma, que se mueve de una manera tan definida que se explica
a través de las metáforas convenientes, y estos son los sueños que interpretan
los sabivs y para los cuales se inventó el arte de interpretar entre las ciencias
mágicas. j...J II cuarto grado es el que sin duda en nada es levantado sobre un
acto de la imaginación sino que sueña, no de forma metafórica, según 1a cosa
ocurre, así fue el sueño que narra Tulio en el segundo jlibroJ De natura
devrum.t ..J EI quinto grado ocurre cuando ya sin duda mueve la fantasía }^ se ve
estar presente a alguien que explica lo que se ve no lo que manifiestamente sino
cvn palabras y metáforas. j...J EI sexto grado cuando sin duda provoca imágenes
pero se muestran sin duda de forma bien definida la inteligencia realizado por
la forma de que alguien lo explique, el cual enseña correctamente la





















El primer grado está ocupado por los procesos internos del
soñador^ que no recibe la información del exterior. En los siguientes
grados los sueños constan de: imágenes confusas (segundo grado);
imágenes metafóricas, adecuadas e interpretables ^(tércero}; imágenes
diáfanas (quarto); palabras metafóricas (quinto); palabras diáfanas
(sexto); las inteligencias superiores que aparecen sin fingimientos
( séptimo).
La combinación de los elementos icónicos y verbales procede de la
clasificación tradicional, en la que somnlum se caracteriza por disfrazar
la verdad con imágenes metafóricas, visio expresa esa verdad mediante
imágenes mundanas y oraculum pone esa revelación en boca de una
figura superior. Por tanto, la que incluye aquí Alberto es una forma
desdoblada de la más clásica. En la cuestión de imágenes de
acontecimientos mundanos frente a verdades superiores radica la
diferencia entre las categorías cuarta y séptima, como se muestra con
claridad por los ejemplos con que se ilustran: mientras ejemplo de la
categoría cuarta es el sueño de los dos amigos (uno, asesinado en su
posada, pide ayuda al otro), el de la séptima es el famoso sueño de
Escipión, con la contemplación del universo.
La descripción de las categorías recibidas en vela resulta mucho
más compleja:
Octavus autem gradus est, quando forma coelestis est adeo fortis, quod movet
in vigilia aversum a sensibus et retrahentem sensus intra se, sicuC superius
exposuimus: sed tamen non ostendit se nisi in simulacris obscuris. [...]
Nonus autem gradus, qui respondent tertio, quando videlicet vigilanti
averso a sensibus occurrit imaginatio futurorum et ex forma coelesti movente
este momento en el sueño verdadera y distintamente se muestran inteligencias





















per formas expressas et facili adaptabiles: et talia sunt visa melancholicorum et
alias amentias patientium, quando avertuntur a sensibus. [...]
Decimus gradus est sumptus iuxta septimum: quoniam et imagines habet ^
expressas et aliquid luminis intellectus etiam mixti in partibilibus, quod est per
modum instruentis et docentis: et tales sunt illi qui loquuntur et hominibus
adstantibus sibi quibus se dicunt audire et verba instruentia significationes
eorum q uae vi den tur.
Undecimus autem sumptus est iuxta sextum, quando videliceC ex imaginibus
soluto intellectu veras et expressas elicit intelligentias futurorum et aliorum
occul torum. [...]
Duodecimus autem est, qui sumitur iuxta quartum, et ille est primus gradus
prophetiae, de qua Philosophi sunt loquti. Et ille est, quando videntur expresse
imagines rerum futurarum, sicut eveniunt in vigilia aversis et interius
retractis sensibus, talis enim praenuntiant occulta et futura. [...]
D^ecimus tertius gradus complementum est prophetiae, quando bona occuta
per coelestium instinctum sic praeconcipit, quod veram intelligentiam de his
habet etiam absque magna sensuum aversione: et iste gradus est summus
humanae animae.^
63Alberto Magno, De somno, lib. III, t. I, p. 193. [II oc[avo grado se produce cuando
la forma de Ios cielos es hasta tal punto fuer[e que provoca durante la vigilia
(que seaJ privado de los sentidos y reteniendo los sentidos dentro de sí, así como
más arriba expusimos, pero en todo caso no se muestra sino en imágenes
oscuras.(...J II noveno grado, los que se corresponden con el tercero, esto es,
cuando al que está despierco enajenado de los sentidos se presenta 1a
imaginación de ]as cosas futuras a partir de la forma en movimiento del cielo
mediante figuras bien delimitadas y facilmente identificables, y tales son las
visiones de los melancólicos y otras demencias de los enfermos cuando son
privados de los sentidos.(...J II décimo grado se deduce acerca del séptimo puesto
que tiene imágenes bien delimitadas y también algo de la luz del intelecto
mezclado en partes, que está como manera de instruir y enseñar y tales son
aquellos que hablan y presenciándolos los hombres, a los que dicen oir palabras
que explican la significación de lo que ven. j...J II undécimo se deduce del sexto,
esto es cuando libre el intelec[o de la imágenes se hace salir inteligencias
verdaderas y claras de las cosas futuras y otras cosas ocultas.(...J II duodécimo es,
que se deduce del cuarto, y es el primer grado de la profecía, de la cual han





















Como se aprecia por su descripción, las categorías octava y novena
se describen como frecuente síntoma de enfermedad y enajenación; en
la décima y décimoprimera se recibe información desde la inteligencia
superior, pero no se equiparan a las décimosegunda y décimotercera que
ya pertenecen a la profecía. San Alberto traza una serie de
correspondencias respecto al grupo anterior. Tal equivalencia produce
cierta confusión dado que el grado superior de revelación en el sueño
(séptimo grado) no se corresponde con el más alto de la vigilia y primero
de la profecía, el décimosegundo (el décimotercero es un complemento
del anterior), y éste se identifica con el cuarto, que si bien era una forma
de recibir información diáfana, afectaba a asuntos de trascendencia
considerablemente menor.
A este problema hay que añadir lo que podría interpretarse como
una confusión: la identificación de las categorías sexta y decimoprimera,
y séptima con décima, por una estricta cuestión tipológica, ya que, según
la descripción de San Alberto, tanto en la categoría sexta como décima
está presente una figura que explica verbalmente la visión mientras que
en los grados séptimo y décimoprimero se manifiestan imágenes
expresas; de ahí que sea verosímil pensar que las equivalencias deban
establecerse en ésta segunda forina, con lo que resultaría en cuadro
siguiente:
futuras así ocurren en la vigilia con los sentidos privados y recraídos al
inrerior, rales anuncian en efecro las cosas oculras y futuras.(...] EI decimocercer
grado es complemenro de la proFecía, cuando mediante inspiración celesCial así
prevee cosas buenas oculras, pues riene verdadero enCendimienco de ellas









2 - imágenes confusas
3 - imág. metafísicas
(interpretables)
4 - imág. claras
S - palabras metafóricas
10 - imág. explicadas
11- imágenes expresas
V.6.2 Origen de los sueños
[8- imágenes confusas]
9 - imág. metafísicas
12 - imág. claras: primer grado de
la profecía ^
6 - palabras claras
7 - inteligencias superiores
Los criterios relativos al origen de los sueños se imbrican
profundamente en los criterios de verdad y falsedad de su contenido, y
todos ellos aparecen entremezclados en las categorías y causa de los
sueños. Los distintos planteamientos discuten o abarcan una serie de

































II detonante del sueño puede ser interno al hombre, y tener su
fuente en su situación fisica o psíquica; o puede ser externo: por una
parte, los astros actuando sobre el cuerpo y sus elementos (dentro ^de lo
natural); por otra, un origen sobrenatural, procedente de Dios o los
ángeles, del demonio (o demonios) o de los difuntos.
Los dos últimos puntos suponen importantes focos de controversia:
el contacto en sueños con el demonio o, más bien, la posibilidad de
recibir desde el infierno una información verdadera, y el contacto con
los difuntos.
. San Agustín concentra su análisis del fenómeno de soñar en su
comentario al Génesls, libro XII, capítulo 18. En una división inicial,
Agustín cataloga los sueños como verdaderos o falsos. Los verdaderos se
subdi^^iden en claros y simbólicos, lo que Le Goff considera que no se
trata sino de una revisión cristiana de la clasificación clásica de cinco
categorías^^.
Sicut enim aliquando et haec Palsa, aliquando autem vera sunt, aliquando
perturbata, aliquando tranquilla; ipsa autem vera, aliquando futuris omnino
similia, vel aperte dicta, aliquando obscuris significationibus eC quasi figuratis
locutionibus praenuntiata: sic etiam illa omniaó5,
Para justificar la doble naturaleza del sueño acude al estado del
alma, que, cuando está perturbada, sólo produce visiones falsas,
mientras que en estado de paz puede recibir mensajes verdaderos
64La forma más acabada de la clasificación de cinco categorías aparece en
Artemidoro y Macrobio.
6JDe1 Génesis a 1a letra, XII, 18, 39, pp. 1224-1225: "tlsí como estas visiones algunas
veces son falsas y otras verdaderas, unas turbulentas y otras tranquilas, y las
ver-daderas algunas veces se asemejan en absoluto a las cosas que han de
suceder, es decir, que se predicen con claridad, y otras se pronostican
entrañando significaciones oscuras o exponiéndolas bajo locuciones figuradas,





















(imbrica en este problema una reflexión relativa a phantasia y
phantasmata), con lo que construye una teoría para el fenómeno según
su origen, al asumir que bien se desencadenan por procesos propios del
hombre, bien son consecuencia de movimientos ajenos al mismo. Como
manifestación de ese origen externo, incluye los sueños enviados a
través de los espíritus, sean ángeles o demonios. Los ángeles conducen al
alma para que alcance este mensaje, con lo que ésta sigue
desempeñando el papel esencial. Muy pocos sueños proceden
directamente de Dios y este hecho tan excepcional se había producido en
el caso de Mónica.
San Agustín toca los diferentes aspectos de las visiones,
verdaderas o falsas, haciéndolas depender de su origen último; en sus
obras su interés se irá desplazando hacia las formas menos elevadas de
tales procesos:
Enfin, son aversion pour la chaír, pour la concupiscence (et notammenc ses
formes sexuelles), formée dans sa vie e[ lors de sa conversion, souligna á ses
yeux 1e danger d'une cacégorie envahissante de réves, les réves sexuels,
éroCiques. Déjá dans le De ^enesi ad lirreram (12, 15j il se pose la question de
savoir si les hommes sonc responsables de leurs réves sexuels eC quelle en esr
1' ori gi n e66, ^
Como en autores cristianos posteriores introduce el problema de la
responsabilidad moral dentro del sueño, que puede desbordar los límites
naturales del proceso. Es decir, que aunque en sí mismo y por sus
características, soñar determinadas imágenes o actos no signifique
cometer un pecado, sí pueden ser un síntoma de ese pecado (pecado que
será siempre y obsesivamente el de lujuria)67.
6óJacques Le Goff, "Le christianisme et les réves", p. 300.





















Gregorio Magno dispone una clasificación de los sueños en seis
categorias; al aceptar su clasificación, se asume la posibilidad de que
algunos sueños contengan revelación divina, aunque sea difícil de
reconocer o distinguir. Establece una gradación, de ŝdé lo físiĉo hacia lo
espiritual, con especial énfasis en las categorías intermedias; así
distingue sueños: de un vientre lleno o vacío, de una ilusión, de una
reflexión y de una ilusión, de una revelación, de una revelación y una
reflexión.
Sex modis tangunc animam imagines somniorum. Aliquando namque somnia
vencris pleniCudine uel inanicare, aliquando uero inlusione, aliquando
cogicarione simul ec inlusione, aliquando reuelaCione, aliquando auCem
cogicarione simul er reuelacione generancutb8.
Las tres primeras categorias representan sueños falsos, mientras
que las dos últimas equivaldrian a las tradicionales de somn^um, sueño
que requiere de interpretación, y oraculurn, revelación directa. Las dos
primeras categorías se corresponden con un origen físico o psíquico y
por lo tanto natural; sin embargo, el sueño originado en la ilusión no
carece de un componente moral esencial:
Somnia etenim nisi plerumque ab occulco hoste per inlusionem fierenC,
nequaquam hoc uir sapiens indicarei, dicens: "Mu1COS enim errare fecerunt
somnia, e[ exciderunC speranres in illis"...69
A1 apoyarse en tal cita, no critica la creencia en sueños por su
intrascendencia sino más bien por su capacidad para ser instrumentos
del "enemigo". Pero, por otra parte, el hecho de que el sueño sea enviado
por el diablo no implica necesariamente que sea falso. Como repiten los
6SGregorio, Dialoques, p. 172.
^^Gregorio, Dialogues, p. 172-174. [Si Ios sueños en efecCo no se produjeran por
ilusión por el oculco enemigo, de ningún modo el sabio afirmaría, diciendo: "Los





















autores, el maligno puede enviar sueños verdaderos a los fieles con el
ñn de perderlos. Que el engaño vaya envuelto en verdades es el peligro
esencial:
Nam si ergo haec mens caura non fuerir, per deceprorem spiricum mulCis se
uanira[ibus inmergic, qui nonnumquam soler multa uera praedicere, uC ad
extremum ualeaC animam ex una aliqua falsiCate laqueare70.
Por lo tanto, en el esquema de San Gregorio, la ilusión puede
comunicar informaciones verdaderas respecto al futuro, siempre que su
objetivo final sea el engaño. La ilusión sirve de vehículo al demonio, más
que responder al vagar de la mente, con lo que cobra relevancia en el
esquema (por encima de haber sido la mera equivalencia psicológica de
los sueños del vientre lleno o vacío).
Alberto Magno sigue uno u otro esquema de clasificación
(aristotélico o gregoriano) según el punto de su exposición; por una
parte, al analizar la relación de los sueños con el futuro, al hilo de los
Parva naturalia, se atenía a la división tripartita de sueños que se
presentan como signos, como causa, o relacionados sólo casualmente con
el futuro. Desde ahí, dado el modelo extrictamente natural del que parte,
debe forzarlo para hacer un espacio a la actividad sobrenatural. Según
Steven Kruger, Alberto Magno, y siguiendo a éste Vicente de Beauvais,
escogieron para ubicar la experiencia trascendente la tercera categoría
aristotélica, en la que los sueños se relacionan con el futuro de forma
accidental o casual. La relación con el futuro no se establece dentro de
los límites de la cadena de causa y efecto; al ser la revelación un acto no
^uGregorio, Dialogues, p. 176. [Pues si es[á mence no fuera cauCa, se sumergirá por
el espiriru menciroso en muchas vanidades, que alguna vez suele predecir





















necesario y, desde luego, no dependiente de los elementos, no debe
incluirse en ninguno de los anteriores sueños predictivos:
In a scrange reversal, Aristo[le's leasr reliable kind of prediccive dream
becomes associaCed wiCh reuelatro^l.
^ Para compaginar la revelación del futuro con la cualidad de no
necesidad de los sueños en los que se se manifiestan, San Alberto y
Vicente de Beauvais se acogen a la razón de que tales hechos futuros
dependen de la voluntad divina, no sujeta a imposición, y que según la
posibilidad que la Biblia abre, hubiera cambiado de haber cambiado la
actitud de los hombres a los que se advertía.
A1 pasar a una división de los sueños según su origen, el esquema
le permite incorporar todos los elementos presentes en las distintas
categorías: de dentro del soñador (físicas o psíquicas) o del e^terior
(influencias naturales o sobrenaturales de diversa índole).
Si auCem ex parte animae solum est in somnianCe, runc es[ cognirio solum. Si
vero esr extra, vel esr a bonis Angelis, vel malis. Si a malis, cunc esC ab illusione.
Si a bonis, iunc es[ a revelaCione. Si vero partim in[ra et parcim excra, runc vel
erir a bonis Angelis, vel a malis. Er si bonis, runc est ex cogiracione eC
revelaCione. Si a malis, tunc esr ex cogiCacione et illusione^.
En esta elaboración más acabada, que se presenta en su Summa,
retoma directamente la división en seis categorías descritas por San
Gregorio, recuperando la separación entre los sueños inspirados por los
ángeles y los inspirados por los demonios. En este resumen no incluye la
^iKruger, Dreaming in the Middle Ages, pp. 108.
72Summa de creaiuris II, q. 53, p. 445. [Si sólo es de parCe del alma en el soñador,
enconces es sólo una reflexión. Si es de fuera, bien procede de ángeles buenos,
bien malvados. Si de los malvados, enionces se produce por ilusión. Si de los
buenos, en[onces se produce por revelación. Si en parCe de dentro y en parie de
fuera, enronces será o de Ios ángeles buenos o de 1os malvados. Si de los buenos,
enronces procede de reflexión ^r revelación. Si de los malvados, entonces





















posibilidad de que los astros influyan en el soñador, de la misma manera
que San Gregorio no lo incluía; San Alberto en su estudio sí lo analizará y
excusará a Gregorio Magno por no hacerlo, por no ser causa inmediata al
soñador73.
Por último, la mencionada descripción de trece puntos de las
formas en las que el hombre percibe las imágenes enviadas por las
inteligencias superiores puede, en sus siete categorías iniciales, asumirse
como una tipología de sueños conteniendo información verdadera (o
incluirla en la tipología anterior, como subdivisión del tipo sobrenatural,
de sueños enviados por Dios a través de los ángeles). Como se ha
mencionado, se asemeja a las tradicionales clasificaciones de sueños y
como tal la interpretará Barrientos.
En la misma línea, Vicente de Beauvais hace la síntesis más
completa del modelo:
Fiunt autem revelationes duobus modis scilicet secundum veram
intelligentiam divinae voluntatis & secundum permixtionem phantasmatum.
Primo modo non est somnium sed prophetia. Secundo modo est relevatio non
signantis rem futuram simpliciter, sed secundum condicionem aliarum
causarum naturalem vel voluntatiam. Quae scilicet causae non sunt necessatiae,
non enim necessarium est, quod signatum est futurum esse, hoc tamen
intelligendum est, quod somnium semper sit in proprietatibus phantasmatum,
quia sine phantasmatibus non est aliquod somnium. Dicimus ergo philosophis
consentiendo, quod somnia non eveniunt de necessitate, sive sinC causae sive
signa sive incursus futurorum accidentalis7`I.
73Kruger, Dreaming in the Middle Ages, pp. 112-113.
74Vicente de Beauvais, Speculum naturale, t. I, col. 1873-1874. [Se producen las
revelacivnes en dos maneras, es decir, mediante verdadera inteligencia de la
voluntad divina y mediante mezcla de fantasmas. En el primer modo no es sueño
sino profecr'a. EI segundo modo es una revelación que no indica simplemente




















Una breve exposición tipológica de los sueños aparece en la
quaestio- 95 de la Secunda Secundae de Santo Tomás, quaestio que
dedica en general a todo tipo de ad.ivinación:
Sciendum esc ergo quod somniorum causa quandoque quidem esC inrerius,
quandoque aucem exterius. Inrerior aucem somniorum causa esc duplex. Una
quidem animalis: inquanCum scilicei ea occurrunc hominis phancasiae in
dormiendo circa quae eius cogiraiio et affeccio fuir immoraia in vigilando. EC
calis causa somniorum non esc causa futurorum evenruum. Unde huiusmodi
somnia per accidens se habenc ad fucuros evenCus: ei si quandoque simul
concurranC, erit casuale. Quandoque vero causa inCrinseca somniorum esC
. corporalis. Nam ex inreriori dispositione corporis formacur aliquis moCus in
phaniasia conveniens Cali dispositioni: sicuc homini in quo abundant frigidi
humores, occurriC in somniis quod sic in aqua cTel nive. EC propCer haec medici
dicunC esse incendendum somniis ad cognoscendum inceriores dispositiones.
Causa aucem somniorum exCerior simili[er esc duplex: scilicec corporalis ec
spiri[uales. Corporalis quidem, inquanrum imaginatio dormientis immutatur vel
ab aere concinenCi vel ex impressione caelesCis corporis, uC sic dormienri
aliquae phanCasiae appareant conformes caelestium dispositioni. Spiri[ualis
aurem causa esc quandvque quidem a Deo, qui minisrerio angelorum aliqua
hominibus revelaC in somniis^s.
volunCarias. Fs decir, que esCas causas no son necesarias ni es necesario que lo
que escá anunciado ocurra en el fuCUro, no obsiance debe ser conocido aunque el
sueño siempre es[é en las caracterrsricas de lvs fantasmas pvrque sin fanrasmas
no hay ningún sueño. Decimos por ianCo de acuerdo con los filósofos que los
sueñvs no ocurren por necesidad, que son o causa, o signo, o encuenCro
accidenCal de cosas fuCuras.]
75Tomás, Summa, Sec. sec. q. 95, a. G: "Los sueños dependen de dos causas: inrernas
y externas. Enrre las inrernas, unas son psíquicas y oiras fisiológicas. Las
primeras consisCen en que 1as cosas que preocupan durante el dra nuestro
pensamienCo }^ afecco se dibujan en las nvches sobre la fan[asia. Ta1es causas
son incapaces de producir sucesos fuCuros. Por lo Canio esCe género de sueños
ciene una relación accidenral con dichos evenCos. Si concurren al mismo
tiempo, es pura causalidad. Las causas fisiológicas de ]os sueños se reducen a






En esta enunciación Santo Tomás ataja el problema de que una
informaeión verdadera pueda provenir del demonio afirmando
categóricamente que en tal caso debe existir un pacto, y niega la
posibilidad, expuesta por otros autores, de que la premonición sea una
forma de engaño, de tentación, para el mortal sin mediar iniciativa por
parte de éste. Sin embargo, desarrolla una exposición más compleja y en
dirección diferente cuando aborda el tema desde el punto de vista más
amplio de la profecía.
Como señala desde un principio, los demonios en tanto que ángeles
(aunque sean renegados) disponen de una inteligencia superior al
hombre que alcanza a cosas que la limitada inteligencia humana no
puede comprender y que pueden revelar a los hombres. Aunque la
verdad sea equivalente del bien, y la mentira sea lo propio de los
demonios, entre las informaciones que proporcionan se contiene algunas
verdades por dos razones, una, que en todo conocimiento, incluso falso,
hay cierta mezcla de verdad, y otra, porque precisamente así hacen los
malvados más aceptable y creíbles sus mentiras con el fin de engañar a
los mortales.
Hay una última posibilidad, aún más conflictiva, pero que según
Tomás de Aquino estaría demostrada: que un profeta falso, consagrado
al demonio, profetice la voluntad divina:
imaginación en conformidad con e11as. Es el caso del hombre que sueña
enconirarse enrre agua y nieve porque abundan en él Ios humores propios del
í'río. Por esa razón dicen los médicos que es muy convenience examinar los
sueños, para darse cuenCa de las disposiciones orgánicas. En cuanto a las causas
exrernas, las podemos dividir también en dos grupos: corporales y espiriCuales.
Aquellas exciran la imaginación, bien por e1 mismo aire de la escancia o por la
in^luencia de los cuerpos escelares. Y así, algunas imágenes que aparecen en el
que sueña esrán plenamenre conformes con la disposición de esos cuerpos
celesCes. La causa espiritual es que a veces Dios, que por miniscerio de los





















Quia Deus uCitur eriam malis ad uriliracem bonorum. Unde eC per propheras
daemonum aliqua vera praenuntiaC: tum u[ credibilior fraC veritas, quae etiam
ex adversariis r^srimonium habet: tum etiam quia, dum homines ralibus credunt,
per eorum.dicCa magis ad vericacem inducuntur7ó. ^^ ^
Entra así en un terreno muy resbaladizo, que si bien sirve para
justif'icar que las sibilas anunciaran la llegada de Cristo, podría suponer
un grave motivo de confusión para los cristianos.
Igualmente conflictivo es el siguiente origen para los mensajes de
los sueños, a la vez que es una de las escenas oníricas más frecuentes en
la religiosidad popular y la literatura: el encuentro con los difuntos. Esta
situación, que desborda los límites de la cultura cristiana, añade a la
complejidad inherente a los sueños el problema de la posibilidad de que
los muertos "salgan" de su alojamiento en el más allá^^. Aparece también
en la obra de San Agustín D^e cura pro mortuis gerenda con un ejemplo
en el que se reconoce el motivo folclórico del difunto que exige
sepultura.
Feruncur quippe morcui nonnulli uel in somnis uel alio quocumque modo
adparuisse uiuenribus a[que ubi eorum corpora iacerenr inhumara nescienribus
locisque monsrraris admonuisse, ur sibi sepul[ura quae defuerac praebereCur.
Haec si falsa esse responderimus, conrra quorundam scripra fidelium eC conira
eorum sensus, qui talia sibi accidisse confirmanc, inpudenier uenire
uidebim ur7^.
7óTomás, Summa, Sec. sec. q. 1,'2 a. 6: "Porque I?ios se sirve a veces de los malos para
provecho de los buenos. I' así anuncia algunas cosas buenas por los proferas de
los demonios, sea para hacer más creíble la verdad, cesCificada por los
adversarios; sea porque los hombres que dan fe a los dichos de esos profetas son
inducidos por [ales dichos a la verdad."
^^Tal posibilidad atenta directamente contra las ideas cristianas esenciales
relativas al Más Allá. Y sin embargo un episodio en esta línea aparece en la
propia Biblia: la historia del rey Saúl y la pitonisa de En-dor.
^sLa piedad con los difunros, X, 12, pp. 454-455: "En efecro, se dice que algunos
difunros se han aparecido a los vivos en sueños o de orro modo, y que han
^
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La solución más aceptable para explicar los episodios de este tipo
sin desaereditar a sus testigos será siempre la de interpretarlos como
imágenes del difunto, meras apariencias, sin relación directa con el alma
que pretenden ser; ésa es la resolución de San Agustín:
Sic autem infirmitas humana sese habeC, ut, cum mortuum in somnis
quisque uiderit, ipsius animam se uidere arbitretur, cum autem uiuum similiter
somniauerit, non eius animam neque corpus, sed hominis similitudinem sibl
adparuisse non dubitet79
Pero para el obispo de Hipona esto no quiere decir que tal
encuentro sea íntrinsecamente malo (en tanto que falso); muy al
contrario, es vehículo divino para que se cumplan los deberes sagrados
con los muertos e incluso para el consuelo de los vivos:
Angelicis igitur operationibus Fieri crediderim, siue permittatur desuper
siue iubeatur, uC aliquid dicere de sepeliendis corporibus suis uideantur in
somnis, cum id penitus nesciant, quorum i71a sunt corpora. Id autem aliquando
utiliter Pit siue ad uiuorum qualecumque solacium, ad quos pertinent illi mortui,
quorum adparenC imagines somniantibus, siue ut his admonitionibus generi
humano sepulturae commendetur humanitas...g^
adver[ido dónde yacían sus cuerpos sin enterrar, mostrándoles además los
lugares, que se desconocían para que se les diese la sepultura que les faltaba.
Responder que esas visiones son falsas parece ir descaradamente en contra de
testimonios escritos de algunos fieles, y en contra del sentir de cuantos
confirman que esas apariciones les han ocurrido a ellos."
^^La piedad con los difuntos, XI, 13, p. 457:"Es ta1 la flaqueza humana que cuando
alguno llega a ver a un muerto en sueños, ya cree que está viendo su misma
alma; en cambio, cuando ve en sueños del mismo modo a un vivo, se cree sin
dudar que no se le ha aparecido ni su alma ni su cuerpo, sino una imagen de ese
hom bre."
soLa piedad con los difuntos, X, 12, p. 45G: "Yo me inclino a creer que eso sucede por
intervención de los ángeles, que con permisión u orden de Dios se aparecen en
sueños para advertir algo sobre la sepultura de sus cuerpos, sin saber
completamente de quiénes son esos cuerpos. A veces son útiles tales apariciones,
ya para consuelo de los v1VOS a quienes son queridos esos muertos cuyas






















A pesar de esta solución, la idea de que los santos o en general, el
alma de ^los difuntos pudiera entrar en contacto con los vivos, no sólo
durante el sueño, sino también durante la vigilia, ha tenido una enorme
vigencia en la cultura popular cristiana. Por lo tanto la idea de que la
información recibida en un sueño proceda de algún difunto se mantiene
en delicada convivencia con los planteamientos ortodoxos, con una única
excepción:
Les ámes des sainCs apparaissenC quand elles veulenC eC á qui elles veulenC,
pendanC la veille ou le sommeil. L^s ^mes du purgaroire n'apparaissenC qu'avec
la permission des anges pour demander des priéres pour leur libérarion ou
annoncer á leurs amis leur joie lorsqu'elles sonC libéré^s. Les ^tnes qui sonC en
enfer ne peuvenC apparaiCre á personne; si on les voiC apparairre en songe ou
en éCaC de veille, ce ne sonC pas elles, mais des démons... 81
La introducción de un nuevo elemento, el purgatorio, permite
matizar y discriminar las almas de los difuntos, con la inequívoca
afirmación de que el alma de los condenados será suplantada por los
demonios, se entiende que con fines que les son propios.
Frente al desarrollo minucioso de Alberto Magno o Vicente de
Beauvais, textos enciclopédicos de gran éxito como fueron el Lucidario 0
De propieratlbus rerum sintetizan en su tratamiento del tema tres
orígenes principales para los sueños: el hombre, L^ios y el diablo. En los
Lucidarios
Les songes viennenC parfois de Dieu, lorsqu'ils révélenC quelque événemenC
furur, comme celui de Joseph qui lui signifia par les éCoiles eC les gerbes qu'il
domineraiC ses fréres, ou lorsqu'ils donnenC un averrissemenC nécessaire,
comme celui de 1'auire ,Joseph, qui reçuC 1'ordre de fuir en EgipCe. Les songes






















viennenC parfois du diable, lorsqu`ils montrent quelque specracle honceux ou
visenc á empécher le bien, comme celui de la femme de Pilare lors de la passion
du Seigneur. Les songes viennenC parfois de 1'homme lui-méme, lorsqu'il
imagine en réve ce qu`il a déjá vu, encendu ou pensé eC que la crainie ou
1'espoir 1e trompenr en lui inspiranr des images func^sies ou heureuses^2.
Para Bartholomaeus Anglicus (según la traducción de Vicente de
Burgos, impresa en 1494):
EI sueño es una disposición de los dormienres por la qual muchas
similitudenes e aparençias de diversas cosas son enpremidas en e1 pensamienco
de los que duermen por la ymaginaçion. Los sueños vienen de muchas causas
segund que dizen Sanr Gregorio e Macrobio en e1 libro que hizo del sueño de
çipión. Ca por la grand afinidad que es enrre el anima y el cuerpo aviene alguna
vez que las disposiçiones e pasiones del cuerpo redundan en el anima por la
aplicación de la carne al anima. E por esto dormiendo el cuerpo mira el anima
en m uchas semejanças de cosas en que el cuerpo se enpacho a pensar velando e
que por experiençia ance medianre el cuerpo ella las hauia visco o pensado. f..]
Algunas vezes los sueños son causados por los malos espirirus que se quieren
burlar de la persona como pareçe de los falsos prophetas e de los endemoniados
segund dize Sant AgusCin sobre los ;tii capículos del Genesis. ^ue quando el buen
espiriru reuela en sueños alguna cosa no es de dudar que no 1e presenta algunas
ymagines e figuras de las cosas que son prouechosas para conoçer y esCo es don
de Dios. E semejantes ymagines muescra Saran quando se transforma en angel de
luz e lo haze porque lo piensen ser assy e que le crean lo que el malvado reuela
por su demostraçion. E el enrendimienro sabio e bueno puede con la ayuda de
Dios juzgar de la Cal reuelaçion e no deue creer a sueños ny los deue Can poco





















rodos condenar, ca por los sueños paresçen algunas vezes señales del Ciempo a
venir e^de las cosas que son en diferençia....83
Como se puede apreciar por ambos textos las ideas básicas se
mantienen: el sueño originado en el hombre puede proceder de lo que
ha percibido o de sus afecciones físicas o psicológicas. El demonio se
introduce en los sueños únicamente para confundir y engañar, sin
matizaciones. Si el sueño es verdadero sólo procede de Dios. Recogen el
abanico de posibilidades sin ninguna característica o regla con que
discriminarlos, con la misma pauta de conducta repetida por los
diferentes autores: "no deue creer a sueños ny los debe tan poco todos
ĉondenar". LQuién puede entonces distinguirlos?
V.7 Cualidades de soñadores y profetas
San Gregorio confía en la cualidad innata de los santos para
reconocer los sueños verdaderos, con lo que soslaya el problema esencial
de distinguir los unos de los otros; recibir una revelación en sueños
requiere también haber recibido la cualidad natural para identificarlos.
Sancci auCem uiri inier inlusiones atque reuelaCiones ipsas uisionum uoces
auc imagines quodam inrimo sapore discernunc, ur sciant uel quid a bono spiricu
percipiant, uel quid ab inlusione patianCur^.
83Bartholomaeus Anglicus, Propiedades de las cosas, (Tolosa, Enrique Meyer, 1494)
libro VI, capítulo XXVII.
84Gregorio, Dialogues, p. 174-176. [Los sanros varones disCinguen las mismas voces
o imágenes de las visiones con cierro ínrimo conocimienro entre las ilusiones y






















El dominico adopta igualmente esta postura, la de desviar el
problema de la identificación de los sueños verdaderos hacia la cuestión
de las dotes naturales de los elegidos para recibir profecíasss. En su
exposición, San Alberto arranca con el tema de la profecía, anteponiendo
el análisis de la intervención sobrenatural al problema de la adi^^inación.
Como Gregorio Magno, incide en la importancia de tener la habilidad de
distinguir los sueños verdaderos de los falsos, lo que exige una doble
cualidad para ser merecedor de un mensaje divino a la vez que capaz de
traducirlo. Por otra parte, tal presupuesto obviaría la preocupación y
dificultad en las que se cae al intentar ofrecer unas pautas con las que
distinguir los sueños verdaderos de los falsos, al suponer que quien
puede recibirlos está también en condiciones de reconocerlos.
Los más aptos para recibir un mensaje de estas características lo
son en función de tres disposiciones naturales esenciales: la primera, los
que cuentan con un intelecto despejado y superior, ya que siendo el
máximo órgano de la inteligencia humana, que recibe la impronta de las
influencias celestes, necesita de la luz del intelecto para comprenderlos.
Éstos son los sabios8ó.
En otros hombres, es su fantasía e imaginación lo que les hace
especialmente favorecidos, porque son muy capaces para la composición
y manejo de imágenes ciertas y metafóricas; pero, a la vez, éstos corren
el riesgo, si no cuentan con una gran inteligencia, de confundir los
sofismas con la verdadera sabiduría87.
En el tercer grupo se reunen ambas habilidades, que les convierten
en los más propicios a todo tipo de revelación: "Et 1111 sunt de habilitate
S^De somno, lib. III, t. I, cap. \^.
S6^e somno, lib. III, t. I, p. 183.





















naturae et vere somniantes sunt, et vere prae alYis v^isiones habentes, et
nonnumquam et^am clarissimaspronuntlantesprop^etias:'88
Santo Tomás, sin embargo, discute la necesidad de una disposición
natural previa a la revelación divina, ya que éstá rio se somete a la
naturaleza, sino todo lo contrario:
Sicut D^eus, quia est causa universalis in agendo, non praeexigit materiam,
nec aliquam materiae dispositionem, in corporalibus effectibus, sed simul potest
e[ materiam et dispositionem et formam inducere; ita etiam in effectibus
spiritualibus non praeexigit aliquam dispositionem, sed potest simul cum effectu
spirituali inducere dispositionem convenientem, qualis requireretur secundum
ordinem naturae^^.
No niega que unas determinadas características se den en el
receptor del mensaje, pero no acepta que sean una condición previa. Más
le interesa el componente moral que debe estar presente en el profeta o
soñador, aunque sea de manera imperfecta ( Utrum bonltas morum
requirarur ad profetlam). Así, consigue reconducir el problema a un
ámbito que sí resulta manejable, y sobre el que la Iglesia y los cristianos
disponen de una pauta de conducta.
En todos los casos se aprecia que los teólogos rehuyen el problema
esencial: cómo reconocer la profecía verdadéra, el sueño verdadero, y se
desvían hacia otros derroteros, asumiendo implícitamente la
imposibilidad de ofrecer una solución.
^^De somno, lib. III, t. I, p. 183-184. [Y ellos son de habilidad de nacimiento y
verdaderamente son soñadores y verdaderamente receptores de visiones por
otros y a veces incluso declaradores de clartsimas profecias.]
G`^Sto. Tomá.s, Summa, Sec. Sec. , q. 172, a. 3: "Así como Dios, por ser causa universal
en el obrar, ni e^ige materia ni disposición alguna de la ma[eria en sus efectos
corporales, antes puede producir a un tiempo la forma y la disposición para ella,
de 1a misma suerte, en los efectos espirituales no exige disposición alguna y
puede, junto con el efecto espiritual, producir la disposición conveniente




















V.8 Las fuentes teóricas medievales en el texto de Lope .
de Barrientos
Como se ha dicho, la fuente mayoritaria de la obra de Lope de
Barrientos es el comentario que Alberto Magno dedica a los tratados
aristotélicos. A través de estos comentarios introduce el obispo el
material de los Parva. A este material de partida, que por supuesto
reelabora en gran medida, sólo incorpora una pequeña proporción de
teoría, sobre todo de Santo Tomás, que desempeña, sin embargo, el papel
esencial ya que éste aporta el punto de vista dogmático como autoridad
teológica (frente a la científica que es San Alberto). Tomás de Aquino
define la perspectiva y sentido del resto de lo expuesto.
Lope de Barrientos dispone una estructura tripartita que no
coincide completamente con los textos aristotélicos. La primera parte se
correspondería con el primer tratado aristotélico dedicado a dormir y
despértar, pero separa estos dos aspectos en capítulos distintos90. En la
segunda parte engloba todo lo relativo a soñar, tanto como proceso
natural como la posibilidad de conocer a través de él el futuro91; la
tercera parte, que deja de lado los tratados aristotélicos, se dedica a la
profecía y adivinación92.
Es difícil entender por qué don Lope desglosa el dormir y el
despertal- (en lugar de la vigilia) en capítulos distintos, cuando las
fuentes anteriores lo estudian como dos aspectos de una misma cosa e
9^Trarado de1 dormir, pp. 5-14.
91Tratado del dormir, pp. 15-66.





















indisolublemente unidas. El material no justifica esta división y
desequilibra las partes de la obra respecto a los contenidos. Pero, en
cierta manera, supera así el marco rígido que el tema arrastraba en su
contexto aristotélico. La redefinición esencial de la materia viene
determinada, por supuesto, por el público al que va dirigida. Escribe
para lectores sin referencias previas al respecto; por lo tanto no necesita
redactar un comentario ni rebatir a Aristóteles, sino informar
únicamente.
Aunque el hilo de razonamiento se mantenga (dormir, soñar, la
cuestión de la adivinación), ésta última permeabiliza el texto de
principio a fin, convirtiéndose claramente en su intención última. Así
como Alberto Magno trata de debatir todos y cada uno de los puntos que
asume, don Lope se sirve del resto de aspectos de su materia para
enmarcar su preocupación esencial: adoctrinar sobre la posibilidad y
legitim.idad (o la ausencia de ambas) de esta forma concreta de asomarse
al conocimiento no natural. Con el sueño como una prolongacion lógica,
introduce el tema general de la adivinación. Este tratado se inscribe en
el marco más amplio de los tres tratados que el obispo redacta, que
constituyen un corpus perfectamente coherente.
En este tratado y otras obras de Barrientos que descansan sobre
textos anteriores, la mano de don Lope debe reconocerse ante todo en la
selección, adaptación y reestructuración de las fuentes que maneja, y su
labor responde a la perfección al tan traído concepto de compilat^o, como
el propio autor señala desde un comienzo: "por tu mandado copilé...".
M. B. Parkes93 relaciona los conceptos de ordinatio y compilatio, y a
ambos planteamientos responde este tratado. A partir del escolasticismo
93M. B. Parkes, "The Influence of the Concepts of Ordinatio and Compilatio on the





















se desarrolla un soporte teórico para la ordinatio: clara definición y
secuenciación de las partes, gran utilización de títulos corrientes, largos
y detallados, que se aplican a todo tipo de trabajos a partir del siglo XII,
con que se organizan los textos conforme a la forma del estudio.
Compilatlo es la forma de escribir que pone los medios para hacer el
material fácilmente accesible. San Buenaventura define "AlYqurs scrlblr
ahena addendo, sed non de suo, et iste compilator dicltur". (In prlmum
^ibrum senrentiarum, Prohemio, q.N) El compilador no añade material
propio ^ pero es libre para reorganizar (mutando): impone nueva
ordinatio en los materiales que extrae de otros.
Una de las dificultades de trabajar sobre la elaboración de Alberto
Magno del sueño es que se asienta en buena medida sobre conceptos
que propio autor no distingue de forma clara. Su filosofía no constituye
un sistema absolutamente cerrado, y algunos de los aspectos que toca o
no están claraménte definidos o bien oscilan entre unas y otras obras.
Sirve como ejemplo, muy rele^ante para este tema, su descripción de las
potencias mentales, cuya denominación no determina inequívocamente
en todas sus obras, en concreto los términos "fantasía" e"imaginación":
en los comentarios a Aristóteles los considera sinónimos, mientras que
los distingue como dos entidades distintas en su Summa de creaturls.
Frente a esto, Barrientos establece estos conceptos de forma diáfana,
eligiendo de las opiniones y ejemplos de Alberto Magno los más
diferenciados^^.
Learning and Licerarure, Oxford, Clarendon Press, 1976, pp. 115-141. Revisado
por R. H. Rouse y M. A. Rouse, "Ordinario and Compilatio revisited" en Mark D.
Jordan y Kent Emery, Ad LiCCeram. Au[oriracive Cexcs and Cheir Medieval
Readers, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 1992, pp. 113-134.





















La quaestio 95 de la Secunda secundae de Tomás de Aquino, bajo
el título''De superstitione drvinativa" aborda de manera monográfica el
problema de la adivinación con un punto de vista claramente
determinado desde el título, al definir la adivinación como^ una
superstición. Aunque será el tercer tratado, Trarado de la di^^^nança, el
que Lope de Barrientos dedicará plenamente a este problema, siguiendo
fielmente para ello el mencionado texto de Santo Tomás, ya en el
presente tratado, al acercarse a la cuestión de los sueños, desemboca
abiertamente en la adivinación.
Don Lope combina la presentación de los materiales de diferentes
maneras, distintas a las del Comentarista o Tomás de Aquino, como
preámbulos (o presupuestos}, capítulos y cuestiones. Para los
preámbulos o presupuestos que anteceden a las partes primera y
segunda de su obra, extrae unos pocos conceptos necesarios que, al igual
que casi todo el resto, proceden de los comentarios del doininico a
Aristóteles; pero, mientras en ellos aparecen dispersos y entremezclados
con el texto (y largamente discutidos), en Barrientos figuran coino unas
pocas y concisas ideas. Los preámbulos a la primera parte son un
resumen míniino de fisiología (el calor natural, la frialdad del cerebro, la
digestión...) necesario para comprender dormir y despertar^s.
Los presupuestos a la segunda parte son una breve enumeración
de los sentidos }^ las potencias mentales9ó, imprescindible para
comprender lo siguiente: los capítulos sobre las causas y maneras de
soñar. Los elementos restantes que Barrientos considera convenientes
aparecen desarrollados en forma de cuestiones que avanzan desde lo
físico y psicológico (todavía dentro de los dos libros con los que Alberto
95^-raCado del dormir, pp.3-4.

















Magno comenta el segundo tratado aristotélico sobre los sueños) hacia el
problema de la adivinación. En su cuestión XIII97 se mantiene en el
ámbito aristotélico y en la XN sigue aún a San Alberto9^; a partir de la
cuestión XV Santo Tomás es la voz predominante ("Conviene saber si es
cosa liçita juzgar e divinar por los sueños"99) y así se mantiene durante
la tercera parte.
Esto no le impide intercalar otros textos y amplificar algunos
puntos; sirva como ejemplo el tratamiento que ofrece del siguiente
fragmento de Santo Tomás:
Sciendum est ergo quod Declarada en general la causa de
somniorum causa quandoque los sueños, para mayor e más
quidem est interius, quandoque espeçial conosçimiento es de
autem e^^terius. noctar que generalmente dos son
las causas prinçipales de los
sueños: la primera es de parte de
dentro, la segunda de parte de
fuera.
97TraCado del dormir, p. S1.
`^^Tracado del donnir, pp. 54-SS.
99TraCado del dormir, pp. 56-57.
^
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Interior autem somnlorum causa
est duplex. Una quidem animalis:
inquantum scllicet ea occurrunt
hominls phantasiae Yn dormiendo
circa quae elus cogitatlo et
affectio fuir immorata in
vigilando. Et talis causa
somniorutn non est causa
futurorum eventuum. Unde
hulusmodi somnia per
accidens se haben t ad
futuros eventus: et si
quandoque simul concurrant,
erlt casuale.
La causa de parte de dentro
es en dos maneras: la una es un
conosçimiento intelectual o
spiritual, qúarido dormiendo
ocurren o se representan a la
fantasía del onbre algunas cosas
en que ocupó su pensamiento
quando estava despierto;
Barrientos evita introducir es principio la relación de los






















Quandoque vero causa intrinseca
somniorum est corporalis. Nam ex
interiori dispositione corporis
formatur aliquis motus in
phaníasia conveniens tali
dispositioni: sicut homYnr in quo
abundant frigidi humores,
occ urri t in somniis quod si t in
aqua ^jel nive. Et propter haec
medici dicunt esse intendendum
somniis ad cognoscendum
interiores drspositiones.
la otra causa de parte de
dentro proçede de la disposiçión
del cuerpo, segunt claramente
paresçe en los enfermos, según lo
qual los phísicoŝ discretos juzgan
en las dolençias e se guían en sus
curas por algunos sueños de los
enfermos...
Barrientos amplifica aquí con una serie de ejemplos el valor
médico de los sueños de origen físico, sin desviarse del motivo principal:
la causa de los sueños (y no su proyección hacia el futuro).
Ca usa a u tem somniorum
exterlor similiter est duplex:
scilicet corporalis, et spiritualis.
Corporalis quidem, inquantum
imaginatio dormlentis immutatur
vel a b aere con tin en ti vel ex
impressione caelestis corporis, ut
sic dormienti aliquae phantasiae
appareant conformes caelestium
disposiáioni.
La causa de los sueños de
parte de fuera, así mesmo en dos
maneras: la una es corporal,
conviene saber, quando
dormiendo se mueve la fantasía
de la inpresión de los cuerpos
çelestes, esto es, quando ocurren
a la fantasía algunas cosas






















Spiri tualis a u tem ca usa est
q uandoque q uidem a Deo, q ui
ministerio angelorum aliqua
hominibus revelat in somniis:
secundum illud Num.12,6: Si quis
fuerit inter vos propheta...loo
La segunda causa de parte de
fuera es spiritual, esto es, quando
nuestro Señor Dios, por
medianería e misterio de los
ángeles, revela a los onbres en
sueños algunas cosas
advenideras, segunt se averigua
por aquella actoridat escripta
Numerorum a los doze capítulos:
"Si qurs fuerit inter vos propheta
(^ A las vezes así mesmo
acaesçen los sueños
juntamente por
pensamientos e por yllusión,
e otras vezes juntamente por
pensamiento e por
revelaçiónlol
Sin embargo, tras incluir la revelación divina (y antes de continuar
con los malos espíritus), se aparta de la Secunda Secundae e incorpora
como coda dos categorías características del esquema de San Gregorio,
que habían sido desarrolladas por Alberto Magno: los sueños de
pensamiento e ilusión y de pensamiento y revelación. No consigue darle
una forma acabada a esta refundición de los dos esquemas, con estos dos
elementos inexplicados y fuera de contexto, y resulta innecesariamente
100Summa Theologiae. Secunda Secundae, q. 95 a. 6, pp. 635-636.

















confuso. Como en otras ocasiones, su desigual deseo de incorporar
información hace que el resultado se resienta.
La cita de otros autores, incluidas las citas bíblicas, proceden de las
dos autoridades elegidas. Barrientos transmite alguno de los errores de
cita de su fuente: Alberto Magno menciona un sueño que recoge Cicerón
(in somnio quod narrat Tullius ln secundo De natura deorum102), noticia
que don Lope repite (el prYmero enxenplo pone Tullo en el libro que se
llama De natura deorum), y sin embargo tal sueño aparece en Lé
di^rinatione y no en De natura deorum.
A las imprecisiones que el texto arrastra hay que añadir las
confusiones del propio Barrientos. San Alberto, en su libro III De somnio
et vaigilla, tratado II, ejempliñca con distintos casos el interés médico de
los sueños, su valor como signo de los procesos internos:
Sicu[ somniavi[ quidam fundi sibi in ven[rem picem arden[em, e[ se
exaes[uare in igne picis, eo quod choleram adu^[am nigram incensam in ven[re
habuir: e[ hanc emisi[, cum surrexi[ a somnol^.
E[ [ale fui[ somnium, de quo dici[ Galemus, quod quidam dolens splenem
saepe con[uli[ e[ ordinavi[ quod facere[, unde sibi con[rarium splenis
medicare[ur, e[ somniavi[ quod mingere[...1^
El obispo mezcla ambas historias:
Lo qual Galieno prueva por es[e enxenplo siguien[e: dize que él vio un onbre
que soñó que le lançavan en el vien[re pez ardiendo, e se quemava en aquel
fuego de la pez, e aques[o era por quan[o [enía en eI vien[re mucha colora
102qlberto Magno, De somno, lib. III, t. I, p. 191.
103^ somno, lib. III, t. II, pp. 197-198. [Así soñó alguno que pez ardiendo era
derramada sobre su vien[re y quemarse él en el fuego de la pez, porque [enía en
el vien[re cólera negra adus[a ardien[e y expulsó és[a cuando desper[ó del
sueño.]
104^ somno, lib. III, t. II, p. 199. [Y [al Fue el sueño, del que habla Galeno, que uno
que suFría del bazo a menudo se dirigió a él y le ordenó que hacer, de dónde se le





















adusCa negra ençendida, e commo se IevanCó del sueño lançóla de si e luegv fue
libre; e dize Galieno que esco le acaesçió veer muchas vegadas por
experi en çia 105,
El tratado de Barrientos aspira a simplificar^ y sintetizar las ideas
que respecto a dormir y soñar y, sobre todo, conocer el futuro, le
ofrecían Alberto Magno y Tomás de Aquino, pero a la vez pretende
conservar, en la medida de lo posible, los esquemas y las enumeraciones
con las que aquellos desglosaban los motivos principales; cuando recorta
un estructura más amplia, no deja de mencionarlo:
Conviene agora dezir en quántas maneras acaesçen los sueños; e puesto que
. ava muchas maneras de soñar, segunt pvr esienso lo escrive Valerio A^^ximo,
pero porque muchas d'ellas acaesçieron en tiempo de los genriles, e non son
cvnvenienres a la religión chrisriana, e assy mesmv porque tvdas se pueden
conprehender en dos espeçias, por ianro, dexadas rodas las oCras, solamenie
diremos aquí d'escas dos espeçias de sueñosloG.
Ésta es la drástica reducción que realiza sobre las trece categorías
de Alberto Magno, que son en realidad las que copia (como reconoce al
final de la questión), y a Ias que desde un punto de vista cristiano no
había, sin embargo, nada que objetar.
Sorprendentemente, Barrientos en este trabajo para "el gran
público" incluye una posibilidad que los teólogos trataban con lnucho
cuidado, o(como ya se mencionó) no trataban en absoluto, al dar una
serie de pautas para identificar el sueño verdadero ("esro es lo que se
falla para conosçer quándo los sueños son verdaderos"107): viene cerca
de la maliana (finalizada la digestión), no tiene relación con lo pensado
105Tracado del dormir, p. 52.
1o67-ratado del dormir, p. 24.












durante el día, ocurre a hombres inteligentes y juiciosos, no se presenta
cuando el cuerpo está turbado por algún humor y deja al que lo tiene
muy pensativo.
Con este listado que recopila ideas dispersas y repetidas en
diferentes t.extos permitirá a su lector (conviene recordar: no clérigo, sin
formación teológica) que juzgue y decida sobre sus propios sueños, al
margen de cualquier otra autoridad, lo que se opone al deseo de
Barrientos de que tales juicios queden reservados a los que estén
cualificados para realizarlos.
En su esfuerzo por informar de manera asequible cae en la
contradicción de abrir el camino a la autonomía (y posible confusión) del
lector. Incurre en este mismo error, proporcionar ideas que pueden ser
confusas e incluso peligrosas, en algún otro caso, por distintos motivos,
como al mencionar la posible influencia astral sobre las potencias
mentales: incluye la posibilidad pero descarta su e<^plicación {quizás por
su complejidad, quizás por sus implicaciones) con lo que la imaginación








^ Estudio y edición critica del
Tratado del dormir y despertar
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VI Pecado y sueño
VI.1 Introducción
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En tres posibles direcciones se relacionan directamente dormir y
soñar con el pecado. Por una parte, sin duda la que ha sido más tratada
y la que más preocupa a Lope de Barrientos, las imágenes percibidas
durante el sueño invitan a la adivinación del futuro, con todo lo que
tales creencias implican. Resulta inegable que todas las civilizaciones
practican la onirocrítica y este problema se remonta a la propia Biblia
con sus afirmaciones contradictorias a este respecto.
En menor medida, aunque también con gran importancia, aspectos
del sueño entran de lleno en el área de las prácticas sexuales, y por
tanto pueden resultar pecanúnosos.
Por último, a menudo dormir se identifica con la pereza. Aunque
este pecado tenga un complejo fondo doctrinal, a nivel popular el
concepto se simplifica drásticamente. Cesario de Heisterbach ofrece
muestras en sus relatos de esta interpretación 1.
Un factor de gran importancia en la evolución hacia la
desconfianza, si no la condena, de las creencias vinculadas con el
fenómeno del sueño, corresponde a la polarización de la figura de los
espíritus que desarrolla el cristianisino, espíritus a los que siempre se
iCaesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, New Jersey, The Gregg Presss
Incorporated, 1966 [1851], 2 vols. Existe una traducción al inglés: The Dialogue
on Miracles (122^-1235), Londres, George Routledge & Sons, 1929, 2 vols.; puede
verse tarnbién Siegfried Wenzel, The Sin of Sloth: Acedia in Medieval Thought












les había reconocido un papel esencial en el fenómeno2. A partir de este
momento se distinguen radicalmente los ángeles (enviados del Dios
único) de los demonios3, definidos intrínsecamente como malvados lo
mismo que sus actos. De ahí que las actuaciones de los demonios en los
sueños, que en la categorización clásica ocupaban una posición
intermedia en la revelación, en el cristianismo se conviertan en
tentaciones y trampas del mismo Diablo llevadas a cabo por sus
enviados4.
VI.2 El sueño y la adivinación
La pretensión de prever el futuro atenta directamente contra el
primer mandamiento según la religión cristianas. Como forma de
pronóstico, la oniromancia, sin duda una de las más naturales y
populares^, debería aparecer en los esquemas de artes mágicas (entre
2Vid. entre otros los libros de Jeffrey Burton Russell, EI Diablo. Percepciones del
mal desde la AnCigiiedad hasca el cristianismo primicivo, Barcelona, Laertes,
1995, y Lucifer. EI Diablo en la Edad Media, Barcelona, Laertes, 1995,
especialmente interesante en éste es el "Ensayo sobre las fuentes", en pp. 354-
376.
3Sobre los ángeles la obra más importante es de Dionisio Areopagita, Sobre la
jerarquía celesCial. Schmitt, Hiscoria de Ia supersiición, pp.19-25.
^Le Goff, "Le chistianisme et les réves" (L'imaginaire médiéval, Paris: Gallimard,
1991),"Ladiabolisation du réve", p. 293; Schmitt, HisCoria de la supersiición, pp
91-97.
5El problema aparece en San Agustín, D^e divinarione daemonum. Franco Cardini,
Magia, brujería y superstición en el Occidente medieval, Barcelona, Península,
1999 [1979], especialmente pp. 128-132 y 188; Le Goff, "Le chistianisme et les
réves", "Le futur n'appartient qu'á Dieu", p. 294; Schmitt, HisCOria de 1a
supersrición, pp.8487.
óJean Claude Bologne, De la antorcha a la hoguera. Magia y supersrición en el
A^edioevo, Madrid, Anaya & Mario Muchnik, 1997, pp. 113-122; Schmitt, His[oria





















las que se incluyen las artes adivinatorias^) en circulación durante la
Edad Media. P^ero la mayor parte de estas clasificaciones adolece de una
total dependencia de las fuentes escritas y apenas son reflejo de unas
prácticas comunes. Sistemáticamente, por ejemplo, se toma de Varrón el
esquéma de la adivinación por los cuatro elementosR, muy bien
estructurado en cuanto la teoría, pero que de hecho no parece
corresponder a prácticas reales9. Aquellas otras descripciones de las
artes mágicas que, al margen de la tradición, plasman la reflexión e
interés personal de determinados autores (como Tadeo de Parma o
Adelardo de Bathi^) muestran más el resultado de un reflexión filosófica
sobre la naturaleza y el conocimiento que un intento efectivo de recoger
unas técnicas difundidas y populares. Por estos motivos resulta difícil
reconstruir el panorama de las prácticas supersticiosas a partir de este
tipo de estudios que presentan un desfase con respecto a noticias más
fidedignas (fragmentos mágicos, textos contra las supersticiones o
penitenciales), desfase que se demuestra en la poca relevancia que se
concede al sueño como forma de adivinación.
^Lynn Thorndike, "Some medieval conception of magic", The Monist, vol. 25, n. 1
(1915), pp.107-139.
^Bologne, De la antorcha a la hoguera, p. 36.
`^Bologne, D`e la antorcha a la hoguera, p. 36.
lOAdelardo de Bath divide las ciencias, incluyendo las prohibidas, en su LJt testatur
Ergaphalau ( vid. Charles Burnett, ed., Adelard of Bath: an English scientist and
Arabist oP the early twelfth century, London, Warburg Institute, 1987). Tadeo de
Parma clasifica las matemáticas (es decir, las ciencias adivinatorias) en su
prólogo de Etpositio super- theorica planetarum (vid. Graziella Federici
Vescovini, "La classification des mathématiques d'aprés le prologue de
1'EaPpositio super theorica planetarum de 1'averroiste Thadée de Parme (Bologne,
1318)" en Manuels, programmes de cours et techniques d'enseignemenC dans les
universités médiévales, Louvain-la-neuve, Université Cathólique de Louvain,





San Isidoro, principal fuente para los autores medievales, no
incluye la oniromancia en "De magis" (en sus Eúmologíasll), lo que
prueba una importante desconexión entre la obra y la realidad, ya que
de la Antigiiedad (y la Antigiiedad tardía) quedan suficientes
testimonios como para saber que se trata de una forma de adivinación
de gran éxito. El modelo isidoriano será arrastrado por las sucesivas
reelaboraciones con su carga de prácticas greco-latinas, que en varias de
sus formas se habían abandonado por completo. Sin embargo en sus
Sententiae Isidoro sí señala explícitamente la práctica de la oniromancia:
Somnia similia sunr auguriis, e[ qui ea intenduni, revera augurari
noscuniurl2.
San Raimundo de Peñafort, aun dependiendo fuertemente del texto
de las Ebmologlas, sí menciona la oniromancia, sin describirla: "Item flt
diuinatlo sternutatlonibus, somnYYS & sortibus quas falso sortes dicunt
Apostolorum c^- varia inspectlone psalterii, evangellorum & aliaru.m
scripturarum"13.
El esquema de Santo Tomás, que traduce Lope de Barrientos para
su Tratado de la di^^inança14, divide estas técnicas según impliquen o no
invocación explícita de los demonios. La estructura presenta más interés
que una mera lista de nombres, aunque indudablemente sigue
arrastrando la tradición escrita sobre el tema:
111sidori Hispalensi episcopi E[ymologiarum sive originum Libri XX, W. M. Lindsay
(ed.) Tomo I Libro VIII viii-ix.
12SenrenCiae, PL 83, co1. 670. [Los sueños son similares a los augurios, y los que
acuden a ellos, realmenre admiten el augurio.]
1^Summa Sci. Raymundi de Peniaforc Barcinonensis Ord. Praedicaror !^
Poenitentia e[ Macrimonio cum glossis tohannis de Friburgo. Roma, 1603. Libro
primero (102-107) "De sortilegis et Divinis". [Igualmenre se hace adivinación
mediante esCornudos, sueños y suerces que falsamente se denominan suertes de
los ApósColes, y diversas con un visrazo al Salrer•io, los EvanFelios y orras
escri ruras].





















Daemones autem expresse invocati solent futura praenuntiare
multipllciter.
Praestigium
Divinatio somniorum ^ ^
^Vigroman tia
Pytones






Divlnatio autem quae fit absque expressa daemonum invocatione, in duo
genera di^^^ditur.
Aliquid consideramus in dispositionibus aliquarum rerum:
astrolvgos; qui etgeneatici dicuntur
augurium, quod dicitur a garritu avium, sicut auspicium ab
inspectione aviwn
omen, cvnsideratio fiat circa verba hominum alia intentione
dicta




Divinatio quae fit ex consideratione eorum quae eveniunt ex




sive per protractionem punctorum (quod pertinet ad artem
geomantiae)
e,l^ plumbo liquefacto in aquam proiecto
cedulis, scriptis vel non scriptis, in occulto repositis
festucis inaequalibus propositis
ex taxillorum proiectione
quid aperienti ilbrum occurat15
Tomás de Aquino, al intentar elaborar un esquema completo y
coherente respecto a estas prácticas, sí incluye y coloca la oniromancia,
entendiéndola en este caso como una técnica con la que se aspira a
conocer el futuro mediante un pacto expreso con los demonios
(Daemones expresse invocati1ó). Puede sorprender la muy negativa
categorización que esto demuestra, si no se tiene en cuenta el
planteamiento previo: que no se trata de la posibilidad de que el futuro
se manifieste en sueños (cuestión que trata ampliamente en otras partes
de su obra), sino de una forma de adivinación inducida y opuesta por
definición a la religión cristiana: según su razonamiento, Dios no va a
manifestarse al soñador a través de ella, luego la única forma de que los
sueños contengan conocimientos sobre el futuro (sin la intervención
di^^ina) es que haya habido un pacto con otros poderes.
Numerosos textos normativos se hacen eco de la prohibición
e^presa de adivinar mediante sueños; así, por ejemplo, figura en el
17ecreturr2 de Graciano una mención explícita: obseruare auguria,
15Secunda secundae. QuaestioXCV. "De superstirione divinaciva".
1óSobre el origen de la idea de pacto diabólico, Russell, Lucifer, pp. 88-93; Schmitt,





















requirere stelarum cursus et euentus el ils futurorum rimari, seruare
somnia, eaeterisque huiusmodi superstltionlbus impl^cari17.
Las prácticas adivinatorias, entre las que la oniromancia se
menciona expresamente, igual que los actos sacríleĴóŝ o los maleficios,
reciben en los penitenciales españoles una pena de cinco años de
penitencia. Si se trata de actos mágicos, la pena debe aplicarse tanto a
quien lo realiza como a quien lo encarga (en su caso)18. Los libros
sinodales siguen la misma pauta. En palabras de Pedro de Cuéllar:
II primer mandamiento es que "ac^ás los Dios agenos ante mi".
E por este mandamiento, que es más defendimienro, son defendidos los ydolos
e las otras sectas e leyes sinon la fe cathólica que es desuso dicha, e los
entendimientos en los agiieros e sortilegios e las invocaçiones de los diablos.
Onde por esto es defendido en el derecho que los frutos non los deve omne
requerir por adevinamientos, oiramente ay grand pena, nin deve ir a aquellos
que fazen invocación a los diablosl9.
Antonino de Florencia, en su famoso ^fecerunt20, incluye la magia
y lá adivinación como uno de los pecados contra el primer mandamiento
("De la superstición"): "Sl observavit somnla faclens alrquas orationes et
obsen^ationes et postea ex his qui somniat volendo de futuris et occultis
17D^ecretum Gratiani. Lugduni, Apud Haeredes Gulielmi Rovillii, 1606. Pars II, Causa
26, Questio II, cap. IX. [Prestar atención a los augurios, indagar el curso de las
estrellas, e^aminar a partir de estos los resultados de acontecimientos futuros,
observar los sueños y ser enredado por cualquier otras supersticiones.]
isFrancis Bezler, Les penitentiels espagnols: Contribution á 1'étude de la
civilisation de 1'Espagne chrétienne du Haut tiloyen Age. Miinster, Aschendorff
MĈnster, 1994, p. 289.
19Jose Luis Martín, Antonio Linage Conde, Religión y sociedad medieval. EI
catecismo de Pedro de Cuéllar, Junta de Castilla y Leon, Consejería de Cultura y
Bienestar Social, 1987, p. 173. Pedro de Cuéllar fue obispo de Segovia y en 1325
convocó un sínodo en su pueblo natal, Cuéllar, cuyo resultado fue la redacción
del mencionado tekrto.
20Antonino de Florencia, Summa confessionalis {Defecerunt), Venecia, Petrus





















iudicare et pronunciare mortale est, alias autem sine observarione
adiuncra nimis adhibere fdem somniis peccatum est et si ex se non sit
mortale tamen periculosum est quod sic dyabolus multos decipit"21.
VI.2.1 Libros de sueños
Tanto los profesionales de la interpretación de sueños como los
simples aficionados tenían a su alcance textos a los que acudir con sus
dudas. No recurren a los trabajos teóricos sobre el sueño (a los que los
estudiosos se remitirían, cuya inspiración es Aristóteles) sino a una serie
de obras muy difundidas con las que aplicar diversas técnicas
mecánicas. Estos libros, muy populares, responden a una triple tipología
según el componente del que parta la interpretación, que se analizará
aislado tras descartarse los demás22.
El primer tipo es el alfabeto de sueños o libro de suertes (también
llamádo pseudo-José): reproducción del alfabeto latino presentado como
tabla de referencia de signos, en el que cada letra tiene un significado
onírico preciso. En su manejo se consulta la primera de un objeto visto
en un sueño, o bien se abre un libro al azar (a menudo se acude al
21Antonino de Florencia, Summa confessionalís, ff. 47v-48r. [Si observó sueños
haciendo algunas oraciones y observaciones y a partir de estos quien sueña
quiere juzgar y adivinar sobre cosas futuras y ocultas es ( pecado) mortal, otras
cosas en cambio, sin la adjunta observación, creer excesivamente en sueños es
pecado, si bien de por sí no sea mortal, sin embargo, es peligroso porque por esta
vía el diablo engaña a muchos)
22Para los tipos de libros de sueños pueden consultarse Dreaming in [he A7iddle
Ages, de Steven Kruger ( Cambridge, Cambridge Universit}7 Press, 1992), pp. 7-11,
o André Paradis, "Les oniromanciens et leur traités des réves", en Guy-H. Allard






















Salrerio), y con la letra que se encuentre se consulta aquél (se trata de la
aplicación de otra forma de adivinación muy frecuente: abrir un libro
por una página al azar).
Como segundo tipo aparece el lunario de sueños o calendario de
sueños: la clave para interpretar el sueño se encuentra en la fase de la
luna durante la noche en la que éste se presenta, independientemente
de su contenido. No sólo los lunarios consideran relevante el día del mes
en que un sueño se produce, sino que aparece como factor a considerar
en obras de perspectiva más amplia, como el tratado de Shlomon Almoli.
Algunos manuscritos recopilan una serie de lunarios con distintas
aplicaciones, mientras en otros volúmenes los lunarios aparecen
acompañando a textos médicos. Ni los libros de suertes, ni los lunarios,
son métodos específicos de adivinación ligados al sueño, sino que
incorporan formas muy difundidas de llegar a pronósticos (aplicables en
una amplia casuística) y aparecen recogidos en manuscritos con otros
textos de la misma índole.
A1 tercer tipo corresponde el libro de sueños propiamente dicho,
una especie de diccionario de sueños que se copia frecuentemente bajo
los nombre de Somnlale Danlelis. Ofrece un significado rígido y unívoco
para una serie de imágenes ordenadas alfabéticamente:
Dentes suos cadere: aliquis de parentibus suis morieiur.[...]
FrumenCa aliqua Crac[are: infirmiracem signiPicac.[...]
Fanrasma viderir: lucrum ex rnsperaro signiPicac23.
El texto, de origen griego (compuesto en el siglo IV y
probablemente traducido al latín en el siglo VII}, circuló y fue
23Lawrence T. Martin, Somniale Danielis. An Edi[ion of a Medieval LaCin Dream










modificándose y ampliándose entre judíos, musulmanes y cristianos,
ajustándose en algunos significados a las distintas realidades de las
sociedades entre las que discurría24. La interpretación de estos símbolos
no se apoya en la introspección sino en la combinación y yuxtaposición
de los elementos ya existentes. La sucesivas modificaciones van
incorporando y matizando los elementos del Soml Ĉale de manera que
permite identificar los valores y símbolos vigentes en la cultura en la
que se está manejando.
Se conservan entre ciento cincuenta y doscientas variantes de la
obra. Aparecen testimonios en toda Europa desde el siglo IX al X^^I, y
fue impresa muy tempranamente25. Se tradujo a todas las lenguas
vernáculas y en su versión más extensa llega a las setecientas dieciseis
entradas: en general, cuanto más tardía es la versión, más sueños
contiene.
II propio Alberto Magno cita el Somniale Danielis en el espacio que
le dedica a los sueños en su Summa de creaturis {II, Summa de homine,
q. 50), del que toma el significado de algunos símbolos oníricos:
Dicuntur enim idola disrorta, quae secundum se non sunr idola futurorum,
sed secundum se proprietares remoras. Verbi gratia, proprer dispositionem
concupiscentiae in corpore conringir somniare aliquem coitum, ur dicit
Philosophus. Et quia virgines concupiscibiliores sunt, contrngit eum somniare
coire cum virgine: illud somnium e.,f idolis repraesentatis in ipso non significar
aliquid in futuro, ramen proprer propietatem coírus virginis significar
angusriam in fururv, ur dicirur in libro Danielis2^.
24Bologne, De la antorcha a la hoguera, pp. 117-119; Schmitt, Hisroria de la
superstición, pp. 97-98.
25Se imprimió por toda Europa con la aparente excepción de España.
2óSumma de crearuris II, q. S0, p. 440b, en Alberto Magno, Opera omnia, París,
Vivés, 1890-1899 {ed. Borgnet), vol 38. [Se les Ilama imágenes confusas a las que





















Estos textos pretendían disfrazar su tema, inequívocamente
heterodoxo, con falsas atribuciones a los grandes intérpretes de sueños
de la Biblia, José y Daniel, o mezclando entre sus instrucciones algunas
plegarias cristianas (oraciones que debían pronuneiarse antes, mientras
otras llegan a un pronóstico); algunos lunarios asocian las fechas del
calendario lunar con acontecimientos bíblicos: creación de Adán, de Eva,
etc. A pesar de lo señalado por André Paradis:
La IecCure des clefs de songes latines montre bien comment la forme
virtuellement condamnable de ces documents (en tant qu'ils se présentent
comme des traités divinatoires) se trouve amplemenr compensée par la matiére
. revue, corrigée et augmentée sous la plume des copistes chrétiens27.
Estos detalles no evitaron la denuncia de las autoridades
eclesiásticas contra todos estos libros de sueños en sus variadas formas.
Tanto Graciano en el Decretum como Juan de Salisbury en el
Policraticus2scritican expresamente el Somniale Danielis
Non obseruetis dies, qui dicuntur Aegiptiaci aut Calendas lanuarii... siue qui
per quosdam numeros literarum er Lunae et per Pythagoricam necromantiarn
aegrotantium uitam, uel mortem, uel prospera, uel adversa, futura inquirunt,
siue qui attendunt somnialia scripta et falso Danielis nomine inti[ulata, et sortes,
quae dicuntur sanctorum Apostolorum et auguria auium...^
remotas. E^ decir, por causa de la disposición de la concupiscencia en el cuerpo a
alguien le sobreviene soñar con el coito, como dice el Filósofo. 3' por eso 1as
doncellas son más concupiscibiles, y les acontece soñar con tener tratos con una
joven, tal sueño, a partir de las imágenes representadas en e1 mismo, no
significa nada en el futuro, aunque a causa de su propiedad el Crato con una
^^irgen significa angustia en el futuro como se dice en e] Libro de Daniel.]
2^André Paradis, "Les oniromanciens et leur traités des réves", en Guy-H. Allard
{ed.) Aspects de /a marginalité au Ivloyen Age, L'Aurore, p. 127.
2SJuan de Salisbury, Policraticus, lib. II, cap. 17 (Turnholt, Brepols, 1993, p. 102):
Unde patet coniecCOrium qui nomine Danielis inscribitur auctoritas et veritatis
robore desti tutum...
29D^ecretum Gratiani, pars II causa 26 q. 7 cap. 16. [No observeis los días que Ilaman





















Los manuscritos conservados, por otra parte, dan fe inequívoca del
éxito y^iifusión a pesar de las condenas: algunas de las copias
conservadas fueron realizadas con una riqueza y esmero que demuestra
que iban destinadas a reyes o que circularían en ámbitos eclesiásticos.
VI. 3 El sueño y la luj uria
Los íncubos y súcubos, los sueños eróticos y la polución en sueños
son las tres vertientes interrelacionadas en las que se presenta este
problema. Su manifiesto carácter incontrolable resulta especialmente
turbador30. Todos los libros dedicados al tema hacen referencia a los
sueños de contenido erótico, incluidos los que ofrecen imágenes
incestuosas, y los interpretan dejando al margen un valor sexual
efectivo; sirvan como ejemplo algunas entradas del Somnlale Danielis:
Cum sorore concumbere: damnum significar.
Cum rnacre: securirarem significaC.
Cum virgine concumbere: an^ieiatem significa[31,
Una de las figuras más amenazadoras de la noche se materializa
coiuo una entidad lujuriosa que asalta y asfixia al durmiente, y que
aparece en la tradición occidental bajo el nombre de ephialtés (término
luna, o por necrvmancia piragórica 1a vida de los enfermos, o la muer[e, o los
prósperos o adversos aconcecimienros fuCuros inquieren, o los que prestan
arención a los libros de sueños escriros y falsamence citulados con el nombre de
Daniel, y las suer[es que llaman de los sanCOS apósColes y los augulios de las
aves...]
3oLuis Gil ha realizado un preciso estudio en el que recoge los variados aspectos del
problema: "Frocul recedanC sompnia. Los ensueños eróticos en la Antigiiedad
pagana y cristiana" en J. L. Melena ed., Symbolae Ludovico Mitxelena
Septuagenario Oblarae, Victoriaco Vasconum, 1985, parte I, pp. 193-219.






griego) e íncubo o súcubo (latinos)32. Que esta creencia se fundamente
en sensaciones psicosomáticas rastreables aún hoy, explicaría la
presencia de esta figura en culturas muy variadas:
Son así muy inreresantes los ejemplos de mujeres dé lá sociedad moderna e
incluso urbana estudiados por ellos, que tienen una sensación de angusCia unida
a la de la presencia de una persona que puede a veces producirles, después, una
sensación volupruosa. Fs decir, que el "sucubaio" esrá documenrado médicamenCe
aunque no sé si los casos son muy abundances33.
II nombre griego ephialtés se remonta al personaje mitológico de
Efialtes, hermano de Oto e hijo bastardo de Ifimedia y Poseidón; los
hermanos, que habían crecido hasta un tamaño descomunal, declararon
la guerra al Olimpo. Oto pretendía ultrajar a Artemis y Efialtes gozar de
Hera. Artemis consiguió engañarles y que se mataran mutuamente. Se
trata, según señala Robert Graves, de una versión popular de la Rebelión
de los Gigantes. Los hermanos a la vez "personifican el íncubo o pesadilla
orgiástica que ahoga y violenta a las mujeres dormidas"34.
Este nombre se conserva y aparece por ejemplo en el Universal
vvcabulario en latín y romance de Alfonso de Palencia, impreso en
Sevilla, 1490: "Effialtes, en griego, en latín es incubo o pesadilla, viene
esta passion a los que por pesado e hondo sueño demasiado piensan
dormiendo que los ahogan e que sobre sy se echa alguno que le aprime
tanto el cuerpo fasta que lo quiera matar" (fol. 127r).
Las distintas culturas identifican a estos espíritus lascivos con
diversas entidades, que aprovechan la noche para en cierta forma
tiranizar a los durmientes. En la tradición judeo-cristiana el motivo tiene
32Russell, Lucifer, pp. 205-206, 232; Schmitt, Historia de la supers[ición, p. 58.
33Julio Caro Baroja, Las brujas y su mundo, Madrid, Alianza Editorial, 1995, p. 309.






















también una importante raigambre: Lilith, que la Vulgata traduce por
Lamia, es el prototipo de demonio femenino3 5. Aparece en Isaias 34,14,
y la mayor parte de su leyenda procede del folclore, que le atribuye
tanto el papel de ladrona de niños como el de la primera mujer de Adán,
con el que engendró una raza de demonios, espíritus y fantasmas.
En relación con este mismo tema se encuentran en la tradición las
historiás de seducción entre ángeles y mujeres. El tema de los ángeles
lujuriosos aparece en Flavio Josefo (AntigĈedades, 1,3,1) y es un motivo
importante dentro de la literatura judía en la Alta Edad Media, como las
Crónicas de Jerahmeel (ca. 1150).
En el Libro del esplendor, Zohar, compilación de folclore y glosas de
la Biblia, hay numerosas referencias a espíritus femeninos que
mantuvieron relaciones sexuales con Adán, a lo que Rabí Isaac comenta
que no es extraño porque en cualquier momento se acercan al hombre
dormido espíritus femeninos para concebir y así dar a luz. Según él
también los demonios mantuvieron relaciones con Caín, de lo cual se
originó una serie de duendes y demonios. Según Rabí Hiya, los espíritus
celestiales, a pesar de su substancia etérea, pueden unirse a los hombres
haciéndose densos como el aire al descender del cielo3^.
San Agustín y otros autores del período de la Antigiiedad tardía
consideraron los clásicos íncubos coYno demonios que procreaban con
humanos (De Clvitate Dei, 15,23 discute los íncubos). Justino Mártir (ca.
100-165) menciona los demonios perversos que corrompen a mujeres y
hombres, y Lactancio habla de los ángeles que cayeron por mantener
^SLuis Gil "Procul recedan[ svmpnia..",p.194.
3ógereshith I, 54a-SSa, 57b; Leviticus V 76b-77a; Ginzberg V, p. 133; referencias
tomadas de Nicholas Kiessling The Incubus in English Li[erature: Provenance





















relaciones sexuales con mujeres y se conviertieron en ministros de
Satanás, y los identifica en el relato del capítulo 6 del Génesis37.
Muy tempranamente se reconoce el fuerte componente fisiológico
presente en las sensaciones de opresión que se perciben durante el
sueñó y que a menudo se identifican con el íncubo que, con un interés
lascivo, proyecta su peso sobre la mujer. La identificación del íncubo con
la pesadilla, incluso como sinónimos, figura en textos teóricos y
especialmente médicos. En esa línea aparece en Escribonio Largo (siglo I
d. C.)38. Los médicos analizan estas sensaciones como una opresión del
corazón, relacionada e incrementada por la congestión de los espíritus
animales que no pueden alcanzar los distintos miembros. El peso que se
siente no es sino el del estómago apoyado sobre el corazón cuando se
duerme boca arriba. Incluso en el anónimo Expositio somniorum, del
siglo XIII, se explica que los íncubos, conocidos popularmente como
enanos o sátiros que se sientan sobre el durmiente, no son sino la
sensación de opresión producida por la presión de la sangre junto al
corazón^^. Por éste, entre otros motivos, los distintos tratados con
secciones sobre higiene no perdían la oportunidad de señalar cuáles eran
las posturas más saludables para donnii-.
La posibilidad de que estos demonios puedan procrear con las
mujeres con las que yacen, como se decía en al leyenda de determinados
personajes (de entre éstos el emblemático sería Merlin40) preocupó
3'La identificación del episodio de la seducción de los ángeles por mujeres con los
íncubos reaparece con gran fuerza en el Malleus A7aleficarum, H. ICramer, J.
Sprenger, The Nlalleus Maleficarum, ed. int. y notas del Rev. Montague
Summers, New York: Dover Publications, 1971, Vid. esp. parte I questio III y
parte II, quesCio I capítulo 4.
^^Luis Gil "F'rocul recedanC sompnia..",p.195.
3`}Thorndike, A Hisror}^ oP Magic, vol. II, pp. 297-300.







bastante a determinadas autoridades intelectuales por sus implicaciones
en los campos de la teología, la demonología e incluso la física
aristotélica, ya que que una entidad incorpórea, espiritual, pudiera
llevar a cabo actos materiales con consecuencias materiales contradecía
directamente las normas científicas aplicadas41.
La solución ofrecida para dar cuenta de las concepciones, que
según estos estudiosos son producto del contacto con íncubos, aparece en
Guillermo de Auvergne (ca. 1180-1249), que explica que el demonio,
actuando como súcubo, se apropia de semen que luego deposita en la
mujer cuando la aborda como íncubo; el resultado de la unión no sería,
por tanto, hijo del espíritu maligno, sino totalmente humano. Este
planteamiento llega al Malleus Maieficarum, a partir del cual adquiere
una gran resonancia en los procesos que utilizaron este texto como
referente principal. Heinrich Kramer y James Sprenger señalan entre las
actividades propias de los demonios la de molestar a los que duermen;
en su manual dedican a la actividad de íncubos y súcubos la cuestión
tercera de la primera parte y la cuestión primera, capítulo cuarto, de la
segunda parte.
En la primera discuten en detalle si será posible, y cómo, que unas
entidades incorpóreas puedan procrear; para llegar a la mencionada
conclusión y para discutir la posibilidad e identificación de la acción de
estos demonios, recurre a distintas fuentes {la Biblla, San Isidoro, San
Agustín o Santo Tomás), si bien indicán que, al margen de esta
autoridades, nuinerosos casos se han dado entre los cristianos que
demuestran tal actividad de los espíritus. En la segunda parte abordan
cuestiones de índole más práctica, concernientes a la acción de las brujas





















en este respecto, dividiendo el tema en seis puntos: los dos primeros
retoman-lo tratado en la primera parte, de forma más concisa explican
qué tipo de cuerpo puede asumir el demonio para mantener relaciones
sexuales y despejan las cuestiones referentes a la transmisión del
semen. Los otros puntos tratan de qué lugares y tiempos son más a
propósito para estos encuentros, si el acto es visible para las mujeres, si
afecta sólo a aquellos que fueron consagrados a los demonios por la
comadrona y si se encuentra más placer en estos actos que en los
naturales.
La polución en sueños implica de nuevo manifestación posible de
^ujuria en el durmiente, problema al que en la tradición judía ofrece una
solución muy concreta: " Si hay entre los tuyos un hombre que no esté
puro, por causa de una polución nocturna, saldrá del campamento y no
volverá a entrar. Pero al llegar la tarde se lavará y a la puesta del sol
podrá volver al campamento" (Deur 23, 11-12). Esta respuesta resultaba
sin embargo insuficiente desde un punto de vista cristiano:
Pero, no obsranie, habida cuenca de que e1 concepco crisriano de la pureza
reverría sobre e1 alma y estimaba insuficienre escas cómodas práccicas externas,
la solución formalisra no basraba para apaciguar los escrúpulos de conciencia.
.9nres bien, escos surgían de modo esponráneo, por más que las au£oridades
eclesiásCicas cuvieran el cuidado de debelar las pertinaces reliquias de prácricas
supersriciosas judaicas y paganas. Así, en las Consticuciones Aposrolorum, una
refundición hecha a principios del siglo V de escritos an[eriores, cuyos
primeros seis Iibros reelaboran la Didascalia az^oscólica (cons[iruída en Siria o





















extimarla paganizante, de Ia creencia de que la polución nocturna, el legítimo
comercio sexual, la menstruación y la muerte son causa de impureza42.
En los penitenciales se desglosan una serie de casos con los que
delimitar el problema de la polución nocturna, relacionándolo con la
posibilidad de pecar en sueños (lo que puede interpretarse como soñar
que se mantienen relaciones sexuales) y sobre todo con la
intencionalidad que el individuo haya tenido durante el día. Esas
delimitaciones resultan en ocasiones bastante confusas (si deseó pecar
en sueños pero no pudo, si pecó pero no hubo polución, y si la hubo).
Los textos penitenciales también incluyen la posibilidad de que tal
acontecimiento se deba a motivos fisiológicos, y algunos autores (como
Gregorio Magno) permitirían en tal situación comulgar al sacerdote, si
bien deberá ser otro quien celebre la misa43. Posteriores elaboi-aciones
sobre el tema especificarán si tales sueños fueron acompañados o
provocados por fantasías impuras, lo que impediría comulgar y celebrar
a un sacerdote; si no ha habido tales pensamientos deliberados, un
sacerdote podría, en caso de necesidad, celebrar misa. Para Antonino de
Florencia el pecado mortal se produce si la polución es resultado de la
voluntad, sea durmiendo o velando, pei-o no es pecado mortal si no
proviene de la voluntad44.
En los penitenciales españoles se tipifican los problemas de
emisión seminal durante el sueño, que debe purgarse mediante la
recitación de una cantidad determinada de salmos cuyo número varia
según los penitenciales; el penitencial silense añade que deberá
42Luis Gil "Procul recedant sompnia..",p.212.
43payer, Sex and the Penitentials: the development of a sexual code, 550-1150,
Toronto; Buffalo: University of Toronto Press, 1984, pp. 50-51.
44Antonino de Florencia, Defecerunt, Venecia: Hierónimo Caualcalupo, 1563 cap.





















cumplirse en posición de prosternación. En estas fuentes no se toma en
cuenta la intencionalidad o falta de ella, esto disminuiria la culpa pero
no la hace desaparecer y la pena sigue siendo necesaria:
Cela signifie que 1'émissíon séminale étair considérée comme tellement
grave chez un clerc que celui-ci érair, en dehors de roure inrention
peccamineuse, jusriciable d'une expiarion pénirenrielle. Comme 1'indique le
rerme unanimemenr utilisé par nos rexres (pollurus), on considérait cerre
manifesrarion physiologique comme une souillure exigeanr un rire de
purificarion^s.
La penitencia se agrava si tal sueño y emisión se han producido
cuando el religioso dormía durante los oficios y por lo tanto en la iglesia.
Francis Bezler señala que, como caso de emisión seminal durante la
vigilia, figura en los penitenciales españoles aquella que se produce por
causa del contacto con fantasmas; estos fantasmas sexuales pueden
identificarse con los súcubos que como fantasías asaltarían a hombres
sometidos al voto de castidad4ó. En esta línea se determina el Libro
sinódal de Pedro de Cuéllar:
Nin deve ser en pecado quien ral sacrifiçio faze, pero si acaesçe poluçion
nocturna al preste por la superfluydat de la natura o por enferrnedar, por ra1
poluçión non deve dexar de çelebrar; mas quando deçiende esta poluçion de la
supert7uydat del comer o del beber mas de 1o que conviene al saçerdore segund
la conplision que a, deve absrener de resçebir el Cuerpo de Dios aquel dia e de
fazer ral sacrifiçio, mas si rornare concusion non acaesçio en tal pleito, bien
puede resçebir el Cuerpo de I1ios aquel dia, mas non celebrar, salvo si non fuere
y orro preste; pero si esra poluçion vino de orra cogiraçion que codiçio alguna
^SFrancis Bezler, Les pénitentiels espagnols, p.197.
^óFrancis Bezler, Les pénitentiels espagnols, p. 197. Caesarius de Hesterbach
también ofrece ejemplos de seducción por íncubos y súcubos durante la vigila





















muger, en ral poluçion peco gravemenre e por ende ral commo esre non deve
çel e brar`F^.
En Lope de Barrientos aparece el que era criterio aceptado para
calibrar si una polución en sueños puede considerarse pecaminosa o no:
la voluntad y pensamientos durante la vigilia será lo que lo determine48.
Si el sueño es consecuncia directa de los pensamientos tenidos durante
el día implica una actitud pecaminosa, porque es la plasmación de un
deseo. Si los pensamientos del soñador durante el día no entraron en
esta área, si sus pensamietos no son reprobables, el cristiano no debe
culparse por lo sucedido mientras dormía, y entonces puede atribuirse a
un desorden fisiológico. Sin embargo claramente en experiencias de este
tipo hay un componente de culpabilización que no se anula con tanta
facilidad, y que en muchos casos proyecta una sombra sobre la pureza o
castidad del soñador.
VI.4 El sueño y la pereza
La posibilidad de que entregarse al placer del sueño tuviera un
componente pecaminoso se deriva de que todo disfrute de los deleites
corporales es potencialmente condenable. Una de las más peculiares
manifestaciones de la discusión que suscita la conveniencia o no de
disciplinar el cuerpo privándolo de sueño se encarnó en la herejía de los
nyctages. Los nyctages o nyctazontes fueron perseguidos por oponerse a
la costumbre de los primeros cristianos de velar durante la noche para
47S}^nodicum Hispanum, VI, p. 334.





















cantar alabanzas a Dios; defendían que la noche no debía utilizarse para
rezar sino para dormir49. San Isidoro los menciona así: "Nyctages a
somno nuncupati, quod vigllras noctls respuant, superstitionem esse
dicentes jura temerari dlvina, qui noctem ad requiem trYbuii"SO. Sin
embárgo, cómo se ubica el dormir demasiado en el esquema de los
pecados capitales requirió una evolución larga y compleja.
II demonio de la acedia recorrió un largo camino hasta con^^ertirse
en el popular y simplif'icado pecado de la pereza. Hoy por hoy, como ya
ocurría entre las clases populares de la Edad Media, nos cuesta reconocer
en este pecado al "demonio del mediodía" que atormentaba a los padres
del desierto, lo mismo que nos cuesta equiparar moralmente este pecado
con el resto de los pecados capitales. La razón es la poca consciencia del
verdadero significado y origen del problema: el delito de acedia, de
pereza, desde el punto de vista doctrinal tiene entre sus más radicales
manifestaciones la desesperación y el suicidiosi.
Muy tempranamente se señaló en la acedia un gran componente
fisiológico y psicológico. A las autoridades eclesiásticas no se les
escapaba que un desmesurado celo y martirización conducían a este tipo
de síntomas, que a menudo se presentaban precisamente en los más
devotos y estudiosos. Recomendaban por tanto sensatez frente a los
excesos.
Ya Evagrius Ponticus (siglo N), figura destacada en el desarrollo
teórico de la figura de los siete pecados capitales, identiñcó el demonio
49F.A.A. Pluquet, DicCionnaire des hérésies, des erreurs eC des schismes. Publiée
par M. L'abbé J.P. Migne. Aumentado, revisado y corregido por Justin Joseph
Clavis, Amsterdam, Associated Publishers Amsterdam N.V., 1969. vol. I col. 1064.
JOErymologiarum lib. VIII, en PL Index heareseon omnium (vol 219).
5lpara la historia de este pecado: Siegfried Wenzel, The Sin oF Sloch: Acedia in


















de la acedia como el "demonio del mediodía" que hacía a los monjes
estar inquietos; sentir que el día no se acababa nunca y buscar
distracciones. El témino «,^^8^« probablemente proviene de la traducción
de la Biblia de los Setenta, con el sentido con el que aparece en, por
ejemplo, el Salmo 118, verso 28 (en castellano aparece actualinente
traducido como "tedio")52; tal término no aparece en el IVuevo
Testam en to.
Juan Casiano, en sus Conlatrones ( Conlaiio V, 11), distingue:
TrisciCiae genera sunc duo, unum quod uel iracundia desinence ue1 de inlaro
damno ac desiderio praepediio cassacoque generatur, aliud quod de inrationabili
menris anxierare seu desperatione descendit. Acediae genera sunr duo, unum
quod ad somnum praecipitac aesruantes, aliud quod cellam deserere ac fugere
cohorca cur53.
Casiano señala una serie de vicios que provienen de este pecado
(que en él apárece como aceti^ia y tr-istitia): amaritudo, obositas,
somnolentla, importunitas mentis, cur^iosltas, verbosrtas, inquies
corporls, instabllitas, pusillanimitas y desperatio. Otros teólogos
relacionaban la acedia con conceptos como torpor, taedium, fastidium o
tristitias^.
Tomás de Aquino aborda en varias de sus obras esta cuestión que
define como "tristltla de spirituali bono", pena o aversión que el hombre
siente contra su bien espiritual, contra Dios y lo que le atañe; se opone a
la alegría espiritual, que a su vez forma parte de la virtud teologal de la
52 Vulgara, Salmo 118, 28: Dormiravi[ anima mea prae taedio.
53Con1atioV, 11. [Los géneros de la trisieza son dos, uno que es generado por, bien
la ira que cesa, bien a par[ir de un daño producido y un deseo impedido y ro[o;
otro que deriva de la ansiedad irracional 0 1a desesperación de la mence. Los
generos de al acedia son dos, uno que precipita a 1os que la sufren al sueño, otro
que anima a abandonar la celda y huir.]






















caridad; puesto que se opone a ésta es teóricamente un pecado mortal,
pero de hecho llega a tal cuando esta aversión goza del consentimiento
total de la razón. Opone este pecado al tercer mandamiento, porque
interpreta el "respetar las fiestas" con "qules mentis in Deo", como
equivalente de "gaudlum de bono drvino" (tomando quies en el sentido
aristotélico de "estado afectivo en el que la voluntad disfruta de la
posesión de algún bien" ) s 5, .
Alcuino de York distribuía los vicios según resultaran de la
corrupción de una u otra potencia del almaSó, y atribuía tristitla y acedia
a un problema en la parte irascible. Alejandro de Hales define una
ĉorrelación entre las partes del ser humano y los siete pecados capitales,
en la que la acedia aflige a la parte racional del almaS7. La suya es la
más amplia y detallada discusión sobre la acedia en todos sus aspectosS8:
su nombre y derivados, su definición, su origen y causa y si se trata de
un vicio capital, contra qué virtud y mandamiento atenta, etc.
Otros autores escolásticos (como Guillermo de Auvergne o Juan de
Gales) J9 señalan el humor melancólico entre las posibles causas de la
acedia, y recomiendan la música para aliviarla. Juan de Gales indica que
la acedia no es únicamente un pecado espiritual sino también carnal, ya
que si el hombre se entrega sin refrenarse a las tres pasiones naturales
55Durante la Edad Media se manejaban sistemas de oposiciones y relaciones entre
los siete vicios capitales y las siete virtudes, los dones del Espíritu Santo, las siete
peticiones de al oración de Cristo o las siete bendiciones del Sermón de la
Montaña; sólo algunas de estas equivalencias se mantiene frente al pensamiento
escolástico.
5óSegún el modelo platónico de un alma compuesta de tres partes: racional,
irascible y concupiscible. Esta distribución de vicios aparece en la obra de
Alcuino De animae rarione liber- ad Eulaliarn virginem, IV; Wenzel, The Sin of
SI o rh, p. 41.
57Alejandro de Hales Summa [heologica II-II q. 498.
JSAlejandro de Hales Summa cheologica II-I1 nos. 559-69; C^3G-37 (III, 551-G0,G12-
1^F).





















del cuerpo, deseo de alimentarse y beber, el deseo sexual y el deseo de
dormir, está incurriendo en tres pecados: gula, lujuria y acedia. Se
aprecia como el concepto va deteriorándose desde ser un vicio espiritual
hasta un vicio carnal. Más específico es Roberto Grós ŝétesteó0 que opta
por dividir el pecado en dos subcategorías claras: interna mentis tristiria,
una especie de pereza del espíritu que provoca en el hombre el
desinterés en sus actividades hacia Dios, y ot^um corporis, pereza del
cuerpo (especialmente a la hora de realizar buenas obras). II último
término de esta evolución aparece en Alain de Lille, que identifica la
forma inferior del sueño con la pereza, que convierte al hombre en un
diablo:
Sunt autem tres species somnii. Primum et praecipuum est contemplatronis,
per quod rapitur homo ad videndum coelestia. Secundum est, imaginationis, per
quod imaginatur visibilia. Tertium autem est pigritiae, per quod somniat
stulta(...ĝ Per primum somnum fit homo deus, per secundum fit homo spiritus,
per Cerci um fi t pecus. In primo apparet Deus, in secundo spiri tus, in tertio
diabolusGl.
De la acedia los penitenciales frecuentemente enfatizan tres
aspectos: la pereza, la somnolencia y la inestabilidad. Como formas de la
pereza figuran la excesiva preocupación por el bienestar corporal, la
ociosidad (que hace al hombre dedicarse a cosas vanas, a actividades
mundanas hasta que tiene que acudir a sus obligaciones y se siente
dominado por la somnolencia), el deseo de tumbarse y dormir; esta
óoWenzel, The Sin of Sloth, p. 173.
ólplain de Lille Summa de arte praedicatoria, PL 210, col. 126. [Hay tres tipos de
sueño. EI primero y superior es de contemplación, por el cual eI hombre es
raptado para ver Ias cosas celestiales. EI segundo es de imaginación, por el cual
se imaginan cosas visibles. EI tercero es de pereza,por el que sueña tonterías (...J
Por el primer sueño el hombrese hace divino, por el segundo el hombre se hace
espíritu, por el tercero se hace un bruto. En el primero se muestra Dios, en el





















misma forma de pereza afligirá al hombre cuando ha caído en el pecado
y debería buscar la manera de reconciliarse con Dios, y se extiende a la
cobardía a la hora de emprender buenas obras. La negligencia afecta a
las necesidades espirituales, se convierte en el rechazo a recibir
recriminación. También se manifiesta como una tristeza que puede
derivar hacia un tedio vital e incluso hacia la desesperación. Los
penitericiales recogen también el problema del exceso de celo, un
sacrificio religioso que en determinados casos conducen al creyente a la
enfermedad y a la mencionada negligencia que tan gravemente pone en
peligro su alma.
En el D^fecercint, Antonino de Florencia aborda el pecado de la
acedia ("De la acedia, cuarto pecado capital", capítulo 88) y la aborda
como horror a obrar bien, sobre todo en acciones religiosas a las que
estaría obligado, incluyendo la idea de que esa tristeza ( tristeza
profunda que lleva a lamentarse de haber nacido) es pecado mortal si
goza del consentimiento de la razón. A este pecado le siguen unos
capítulos relativos a las malas conductas a él asociadas: la pereza, la
"mente vagabunda", la negligencia en general y la negligencia en
comunión y en confesión.
En la historiada ejemplificación de los distintos pecados que figura
en el Dialogus miraculorumó2 queda proporcionalmente algo de la razón
original de la acedia. La visión de este pecado como una desesperación
respecto a Dios, que en última instancia conduce al suicidio, convive (y
pierde terreno) frente a la idea de la pereza en su sentido literal. Es
difícil comprender cómo Caesarius de Heisterbach engloba bajo un
mismo epígrafe conceptos tan diferentes (y muestra que para él no se
62Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, "Disrincrio quarra de





















trata sino de distintas manifestaciones de un mismo problema). En las
narraciones de esta sección se alternan personajes dominados por la
angustia religiosa con 1os simples vagos. II dormir (durante los oficios
religiosos) caracteriza inequívocamente a estos últimos.
^ II monje, en su diálogo con el novicio, inicia la sección dedicada a la
acedia explicándola en su sentido más puro como la angustia y amargura
que abruman al hombre y lo conducen a la desesperaciónó3. A1 comenzar
a ilustrar este pecado, lo aborda en primer lugar según lo que hoy
entenderíamos por pereza: monjes que no se levantan para cumplir con
sus obligaciones porque creen que están enfermos o que sestean en la
iglesia. Los capítulos XXVIII a XXXVIII (con excepción del XXXI) de la
Dlstinctio Quarta muestran a religiosos que incumplen sus plegarias
porque se quedan dorinidos. En varios casos se trata de algo
premeditado (y posiblemente muy frecuente) y se nos describe cómo
varios individuos se acomodan en poses de plegaria lo suficientemente
cómodas como para permitirles dormir sin llamar 1a atención; frente a
otros pecados más llamativos o infrecuentes, sin duda al novicio le
bastaría con afinar la vista durante el culto para apreciar hasta qué
punto el "demonio de la somnolencia" hacía mella en sus correligionarios,
eso si no padecía personalmente por tal tentación.
Lo sobrenatural irrumpe en esta parcela de la vida cotidiana del
convento bien desde el mismo infierno, que deja ver su mano, bien
desde el cielo que amonesta. La especial vinculación entre el sueño y la
pereza determina que sea mientras duermen cuando muchos de estos
pecadores entran en contracto con las obras celestiales y diabólicas, o
por lo menos pueda sospecharse tal cosa. Mientras duerme en la iglesia,












un joven monje es amonestado por la Virgenó4 (ya que hasta el
momento el joven había sido un vivo ejemplo de sacrificio) y otro
contempla en sueños como el crucifijo le da la espaldaó5; en un caso el
Crucificado despierta a un monje y le da tal golpe que muere a los tres
díasóó. II demonio se manifiesta en aquellos que se duermen durante los
oficios en forma de gato, de serpiente, de cerdoó7, o azota al durmiente
(Caesario cita el regocijo que produjo entre los monjes ésto último: el
monje Frederick, que despertó en mitad del canto de los salmos e,
intentando apartar la cabeza del demonio que en sueños iba a golpearle,
dio un cabezazo contra el muroó8). Caesario añade a su pintoresco relato
el ejemplo del abad Gevard quien, viendo a su grey dormirse durante su
sermón, atrae la atención de los suyos diciendo: "Hubo un rey llamado
Arturo.."; contemplando como así consigue atraer su atención, les
recrimina por dormirse mientras se les habla de Dios y despertarse para
las historiasó9.
Dormirse en la iglesia era una tentación muy intensa: el autor
recoge el testimonio de dos nobles que afirmaban no había lecho más
agradable ni somnolencia más profunda que la que se sentía en la capilla
del monasterio (donde habían pasado cierto tiempo); llegando al punto
de que el caballero Henry de Bohn ofreció pagar lo que quisiera el abad
a cambio de aquella columna de la iglesia en la que se apoyaba, para
llevársela y combatir así el insomnio^^.
6`^Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. IV, cap. XXX.
6^Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. IV, cap. XXIX.
^óCaesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. IV, cap. XXXVIII.
^^Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. IV, caps. XXXII, XXXIII,
XXXV.
^$Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. N, cap. XXXIII.
6`^Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. IV, cap. XXXVI.





















Sin más explicaciones o transición, el narrador incluye una serie de
relatos sobre la desesperación: el corte supone un brusco salto, desde el
pintoresco relato de los frailes que se duermen durante los oficios a la
descripción, con trazos concisos y eficaces, de la angustia que conduce al
suicidio. Describe una serie de procesos muy cercanos a la sensibilidad
actual, retratando las dudas sobre la posibilidad de la salvación e incluso
la existencia de Dios71.
Si hasta este punto el pecado de acedia en el ^Jiálogo generalmente
señalaba la flojedad o desinterés en la obediencia religiosa, a partir de
aquí será muestra de todo lo contrario. La historia del monje Baldwin72
ejemplifica como su tentativa de suicidio es resultado de su exceso en la
práctica religiosa, que le lleva al punto de sufrir de melancolía y acabar
enloqueciendo, por lo que la Iglesia recomendaba moderación y buen
criterio a la hora del sacrificio personal, ya que los extremos pod.ían
conducir igualmente a la perdición.
Desde la primera aparición del pecado de acedia en su sentido
original se indica que aflige especialmente a los mejores, los más
cumplidores con sus obligaciones religiosas, los más escrupulosos. De esa
forma un hermano se obsesiona con la idea (es tentado por el diablo con
la idea) de que por ser hijo ilegítimo nunca accederá al Reino de los
Cielos73: sólo la interVención divina, una visión en sueños, le saca de su
error y le devuelve la confianza.
Introduce también la opción de que esta tentación se manifieste
como una enfermedad, la de la melancolia ( trlstit^am et ex tristitia
desperationem), una angustia que en primer lugar se manifiesta como
^iCaesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. N, cap. XXXIX.
72Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. N, cap. XLV.





















un deseo de abandonar el claustro, como el que asalta a una devota
joven74, -una novicia que después de rechazar el matrimonio y
enclaustrarse llega a dudar de la existencia de Dios. Su previa entYega y
las oraciones de los religiosos la hacen merecedora de una visión divina,
con lo que sus ojos despejan sus dudas de fe.
Otros relatos nos muestran qué ocurre cuando no se produce un
acontecimiento extraordinario que reconcilia al desesperado^s. De nuevo
se trata de individuos respetados por la rectitud en su comportamiento,
por su celo religioso, pero que son asaltados por la melancolía, por la
acedia. Desesperan de su salvación hasta intentar el suicidio, con o sin
éxito7ó. La desesperación de otros suicidas mencionados no responde a
preocupaciones tan trascendentes, aunque el autor los describe
igualmente como ejemplos de melancolia: la monja arrastrada a 1a
desesperación por un religioso perverso^^, la joven abandonada por su
amante78, o el jugador que apostó sus ropas79.
Los últimos capítulos dedicados a este pecado lo muestran en
formas menos dramáticas, según se manifiesta en pecados menores que
se asocian a él (cobardía, blasfemia...)80. II miedo a la vida religiosa, la
cobardía a la hora de recibir las ordenes se manifiesta en distintos
individuos como un temor a no ser capaz de soportar los votos (como el
de silencio) o las incomodidades (temor de sufrir piojos). Estos son
ejemplos de superación de esta tentación, y los hombres se sobreponen
^^Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. IV, cap. XXXIX.
^SCaesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. IV, caps. XL-XLI.
7óEspecialmente llamativo es el caso de la monja que se lanza a un río intentando
suicidarse (cap. XL), para que el agua se lleve su cuerpo y no sufrir la
humillación de no ser enterrada en saĴrado.
77Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. N, cap. XLII.
78Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. N, cap. XLIII.
79Caesarius de Heisterbach, Dialogus miraculorum, disc. N, cap. XLIV.









para finalmente entrar en la orden cisterciense ( se trata de relatos en
buena medida propagandísticos).
Tanto dormir como soñar podían desencadenar eñ la conĉiencia del
cristiano escrupuloso problemas por diversas vías: en algunos casos por
lo que representaban de expansión espontánea de la carnalidad, el
placer de dormir, el sueño erótico; en otros, como práctica mágica
condenada, la onirocrítica, y aún esta no sin cierta ambigiiedad, por la
vertiente maravillosa y profética que las autoridades cristianas se ven
obligadas a reconocerle a ciertas visiones.
Estos dos fenómenos físicos, en procesos como los descritos,
vuelven especialmente difusa la línea que separa lo lícito de lo
pecaminoso. La razón última de las faltas que llevarían aparejadas
radicará, generalmente, en 1a subjetividad de la conciencia y, más que en
un baremo moral, en el hecho de sentirse inocente o culpable.
^
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VII Aproximación a los sueños narrados en la
literatura medieval castellana
VII.1 Introducción
Los intentos de un análisis general de los sueños incluidos en la
literatura medieval castellana se han limitado a un reducido grupo de
trabajos, complementados con algunos artículos monográficos sobre
episodios concretos. II estudio más amplio, con un mayor número de
ejemplos recogidos, corresponde al artículo pionero de Harriet Goldbergl,
revisado, matizado y ampliado por Jacques Joset2, a los que se puede
añadir el primer capítulo del libro dedicado por J. Palley a los sueños a
lo largo de la literatura castellana3 y los recientes artículos de Julián
Acebrón Ruiz4.
Como sucede de forma generalizada, los estudios dedicados al
problema de los sueños en cualquier literatura medieval parten como
referencia de las teorías que al respecto circulaban en su momento, y
1Harriet Goldberg, "The Dream Report as a Literary Device in Medieval Hispanic
Literature", Hispania, 66 (1983}, pp. 21-31.
2Jacques Joset, "Sueños y Visiones Medievales: Razones de Sinrazones", Atalaya, 6
(1995), pp.51-70. Jacques Joset, "Cuatro sueños más en la literatura medieval
española (Eerceo, un "sueño" anónimo del siglo XVI, el Arcipreste de Talavera,
doña Leonor López de Córdoba}", l^ledioevv y Literatura. Actas de1 tj Congreso de
la Asociación Hispánica de Literatura Medieval, vol. II, Granada, Universidad de
Granada,1995, pp. 499-507.
3J. Palley, The Ambiguous Nlirrvr: Dreams in Spanish Literature, Valencia-Chapel
Hill, Albatros, 1983.
4Julián Acebrón Ruiz, "'^Dormides o velades?' La vigilia del alma en los sueños
milagrosos", Scriptul-a 13 (1997), pp. 285-314; "'No entendades que es sueño, mas
vissyón çierta' De las visiones medievales a la revitalización de los sueños en las
historias fingidas" en Rafael Beltrán ed., 1.1^teratura de caballerías y orígenes de





















sobre todo de la clasificación de Macrobio, para valorar, conforme a estos
criterios,-la obra e intenciones de los distintos autores. II planteamiento
de Macrobio permite un cómodo acercamiento a los elementos oníricos:
ofrece un sistema conciso y práctico desde el que partir y calibrar las
iinplicaciones de este tipo de visiones, de ahí lo extendido de este
sistema. Se da así por supuesto el conocimiento general de unas teorias
que los autores tomarían como base. Sin embargo, y salvo casos muy
aislados (que han sido señalados en literaturas no castellanas), es más
que problemático asumir un conocimiento efectivo de fuentes científicas
en los escritores, con el riesgo de convertirse ésta en una metodología
apriorística que desdibuje algunos de los principales rasgos de estos
fragmentos y los aísle de las tradiciones literaria y religiosa, a las que
deben su caráctei- y contenido en primera instancias.
Un segundo problema en el momento de enfrentarse a este objeto es
la falta de unidad respecto a lo que se considera sueño dentro de la
literatura: los numerosos puntos de contacto entre un lenguaje que se
pretende onírico y el lenguaje y contenido de la alegoría han llevado a la
inclusión de algunos ejemplos de la segunda entre los primerosó. La
delimitación también resulta confictiva en el caso de las visiones
hagiográficas, que pueden producirse tanto en vela como durmiendo.
Finalinente otros fraginentos han sido clasificados como sueños por los
investigadores guiados por lo que intuyen como "tono onírico" ^.
SEste problema fue ya señalado por Alison M. Peden en "Macrobius and Mediaeval
Dream Literature", Medieum Aevum, 54 (1985), pp. 59-73.
^El ejemplo más claro de indeterminación entre los sueños y las visiones en vela
figuraría en J. Palley, The Ambiguous Niirror, sirva como ejemplo el que
considera el cuento de don Illán un episodio onírico (pp. 47-51) cuando se trata
de un fenómeno mágico en el que claramente los protagonistas están despiertos.
7Sirva como ejemplo el mencionado estudio realizado en este sentido para la Razón
de Amor por Harriet Goldberg, "The Razón de Amor and Los denuestos del agua y
vino as a Unified Dream Report", kentucky Romance Quarcerly, XXI (1954), pp.





















Como punto de partida para identificar y analizar los sueños que
aparecen en la literatura castellana medieval resulta imprescindible
definir cierto criterio previo con el que delimitar lo que entendemos por
tales; la norma propuesta por Jacques Joset en sus artículos dedicados al
tema ofrece la mayor precisión, y consiste en sólo considerar sueños los
episodios en los que específicamente se señala que su protagonista
duerme8; así se evita una imprecisión que permitiría que textos que
comparten el lenguaje de visiones y alegorías sean interpretados de
forma genérica como sueños9, con los que sin duda alguna tienen
abundantes elementos en común. Si bien algunos contenidos tanto
podrían considerarse visiones como sueños, en el caso de estos últimos
los autores dan la indicación al inicio y final, aunque sea de forma muy
sucinta.
VII.2 División del corpus
Se impone una primera subdivisión entre los sueños recogidos en la
literatura medieval castellana: un primer grupo engloba episodios que,
aunque definidos en sus constituyentes por una tradición literaria,
intentan acercarse a lo que sería un sueño real, incorporando en cierta
medida elementos que se pretenden oníricos. Son un elemento más
58. Leo Spitzer en "Razón de amor" (Romania 71 (1950), pp. 146-165) describe el
episodio como un "amorosa visione" (p. 15G) en la que "la jeune fille apparait
comme dans un réve..." (p. 15^)
^J. Joset "Sueños y visiones medievales...", pp. 56-58.
9J. Acebrón en "De las visiones medievales" considera esa indefinición una prueba
de la "connotación negativa del soñar", "bajo sospecha de amparar
supersticiones paganas" (p. 255) apreciación que no comparto en lo que toca a
te^tos no eruditos. Aun en éstos sería muy discutible vista la profunda






dentro la obra en la que se enmarcan y a cuya trama se subordinan, no
son un fin en sí mismos a diferencia de lo que ocurre en las visiones de
segundo grupo. Dentro de este tipo cabe destacar un subgrupo de
especial interés e importancia, el sueño autobiográfico, que, aunque
carga con un grado importante de convencionalidad, nos acerca a
motivaciones de tipo personal y quizás a elementos realmente soñados
que difícilmente se atisban en los demás. En esta última categoría
disponemos de los relatos de Alfonso de Valladolidlo y de doña Leonor
López de Córdobal l.
En los del segundo grupo, que se denominarían ajustadamente
"visiones" (y no en el sentido que ofrece la clasificación de Macrobio), los
sueños sirven como marco a episodios de tipo alegórico o religioso, que
manejan un imaginario claramente reconocible y propio de los
contenidos mencionados; se trata de prolongados discursos en un espacio
fantástico que permite a quien lo presencia disponer de un conocimiento
elevado12. El hecho de que se señale que se trata de un sueño es
absolutamente irrelevante para su forma interna, ya que en sus
respectivos géneros resultan idénticas a las visiones que se producen en
vela. Tales relatos llegan a constituir la totalidad de la obra o la mayor
10^ntro de su Libro mostrador de justicia, fragmento pulicado en por Carlos Saínz
de la Maza, "'Vi en visión de suenno': conversión religiosa y autobiografia
onírica en Abner de Burgos, alias Alfonso de Valladolid", Compás de letras, I
(1992), pp.186-208.
ll^ntro de sus Memorias, publicadas por Reinaldo Ayerbe-Chaux, "Las memorias
de doña Leonor López de Córdoba", Journal of Hispanic Philology , 2(1977), pp.
11-33.
12Como en el caso de la Disputa del alma y e1 cuerpo:
Un sabado esienc, domingo amanezienr,
ui una granC vision en mio leio dormienr. (Citado por J. Acebrón, "La vigilia del
alma", p. 310), o como inicio en la VISIÓn deleycable, de Alfonso de la Torre: "los
sentidos corporales se amagaron e fueron vençidos de un muy pesado e muy
viguroso sueño, do me paresçió clara mente aver visto todas las syguientes


















parte de ella. En este grupo pueden inscribirse los sueños de la Vida de
Sanra Oria y los poemas de Santillana EI sueño y La comedieta de
Ponza13.
VII.3 Épica. Crónicas. Romances
En los textos épicos, la trascendencia providencial de la misión del
héroe a veces se anuncia a través de los sueños; en el caso de figuras de
marcado carácter nacional, como son el Cid o Fernán González14, sus
gestas respectivas cuentan con el refrendo y acicate divino en momentos
de tribulación. La revelación nocturna da muestra de una clara
preferencia aristocrática: no es necesario acudir a Macrobio 0
Artemidoro, aunque éstos lo precisen, para asumir que en el esquema
cultural de la Edad Media quién fuera el soñador dotaba de una
determinada credibilidad a lo soñado. Los estamentos más altos
contaban con el privilegio de una mayor fiabilidad en sus visiones y de
una importante trascendencia social de éstas, pues en su contenido se
cifraba el destino de la colectividad: no es de extrañar, dado que la
fortuna del señor determinaba radicalmente la fortuna de los suyos.
Más que de señalar al elegido de entre los fieles, del sueño se espera
la confirmación de la posición del rey o héroe. II sueño medieval no se
eYperimenta antes de que su sujeto ocupe una situación destacadals,
13^ ComedieCa analizada globalmente, .porque el sueño de la Reina Madre doña
Leonor que contiene correspondería a la categoría anterior.
1^Palley, The Ambiguous Mirror, p. 34, describe como "somnium coeleste" los
sueños de estos dos personajes.
15 Con la excepción de los sueños de la mujer encinta que recibe anuncio sobre el




















sino que, una vez en la posición social que le corresponde, se ve
ratificado en su destino, a diferencia de lo ocurrido a José, en el Antiguo
Testamento, informado anticipadamente de su preheminencia sobre sus
hermanos. ^ ^ ^
En el Poema de lvfio çid se muestra el sueño en un contexto épico en
su forma más esquemática1ó:
I se echaba Mio çid después que fue cenado,
un sueñol' priso dulçe tan bien se adurmió;
el angel Gabriel a el vino en sueño:
"^Cavalgad, çid el buen Campeador!
Ca n unq ua en tan buen pun to cavalgó varon;
mientra que visquiéredes bien se fará lo to"
Quando despertó ei çid la cara se sanctigó;
sinava la cara a Dios se acomendó.
Mucho era pagado del sueño que á soñadol7.
Se le comunica al héroe la voluntad di^rina a través de su tradicional
portavoz, Gabriel, cuyo papel estaba respaldado por el Antiguo y Nuevo
Testamento. Con el tiempo el ángel dejará de asumir esta labor en
exclusiva y otros santos compartirán la misión de dirigirse a los mortales
(santos vinculados de una manera especial con determinados momentos
y lugares, como San Millán o Santiago), y finalmente los propios difuntos
serán quienes establezcan contacto con sus deudos durmientes. Se trata
madre incinta nella letteratura medievale e antica", Analecta Bollandiana, 45
(1927), pp. 225-261.
1óGoldberg, "The Dream Report", pp. 23, 26; J. Joset "Sueños y visiones
medievales...", pp. 52-53; J. Acebrón, "De las visiones medievales", p. 254.
17Poema de Mio çid, ed. Ian Michael, Madrid, Castalia, 1989, 5aed. Girón Alconchel,
en su artículo "Cohesión y oralidad. Épica y crónicas" Revista de poética




















de un proceso de individualización, del que el encuentro con familiares,
la completa particularización del mensajero, es el último paso.
II ángel con sus palabras produce un doble efecto: por una parte
anticipa el feliz desarrollo de la aventura del héroe, sumido en la
tribulación del destierro, y marca así la inflexión de lá historia; por otra
parte, si bien no desencadena, sí alienta la acción, ya que trae una orden
directa: "cabalgad", instrucción que sin duda era también el deseo del
receptor, impaciente por conocer el avance de la aventura.
A diferencia de otros casos, el dormir del protagonista se describe
como "dulce", cuando frecuentemente la visión viene precedida de un
dormir inquieto, acorde con las tribulaciones de quien lo sufre. Y
tampoco hay referencia a la mañana, tiempo especialmente propicio
para estos acontecimientos, sino que se trata de la primera hora de la
noche, apenas acabada la cena, situación en el que los tratadistas
coinciden no va a producirse un sueño con algún valor, al encontrarse el
cuerpo sumergido en el proceso abotargante de la digestión, con la
masiva subida de vapores al cerebro que conllevaría.
Lá sorpresa, el estupor del héroe, característico de los sueños
verdaderos, se manifiesta en el persignarse de Ruy Díaz 18. La idea
subyacente es que un contacto con la divinidad nunca puede dejar
impasible a quien la recibe; poi- esta razón, tratadistas y escritores
inciden en la idea de que un sueño verdadero se reconoce de forma
intuitiva por la honda impresión que produce al que lo presencia; por
encima de otras reglas más o menos fiables, el espanto o el "derecho
pavor" se repiten como elemento clave.
18Como dice Barrientos en el TraCado del dormir, p. 58: "En el sueño verdadero el
que sueña queda muy pensoso e espantado del tal sueño, de lo qual non acaesçe











Si bien Gabriel se refiere directamente al destino personal del Cid,
sus palabras afectan en gran medida a los suyos, que se beneficiarán o
resultarán perjudicados acorde con lo que le ocurra a su señor, y su
destino es incluso aplicable a su rey, en quien, en última instancia
revertirá el honor del ahora desterrado súbdito, y de la nación de la que
se convertirá en héroe emblemático.
II sueño recogido en el Poema de Fernán González19 incorpora buena
parte de los elementos característicos del sueño épico: Fernán González,
destinatario privilegiado del sueño como cabeza de sus huestes y
creador de una futura nación, en momento de tribulación reza a Dios y le
envuelve un sueño que, si el del Cid era "dulce", éste se calif'ica como
„sabroso":
Teniendo su vegilia, con Dios se razonando,
un sueño muy sabroso <a>I conde fue Comando.
con sus armas guarnido as<s>i s(e) fue acosiando,
la carne adormida, as<`s>í yaze soñando. [St408]
La visión se introduce con la interpelación de San Pelayo, que tiene
eco en la forma de dirigirse San Pedro al Cid en la Primera Crónica
General, frente al "LDuermes Rodrigo o como yaces?"20, el santo interpela
"LDuermes o commo estas asy callando?". San Pelayo se ha convertido en
una figura equiparable a la de Santiago como patrón de aquellos que
luchan contra los infieles. La información en este caso es la esperable:
ánimo al emprender la batalla ya que la voluntad divina le acompaña y
19Poema de Fernán González, ed. Ivliguel Angel Muro, Logroño, Instituto de Estudios
Riojanos, 1994, p. 183. Goldberg, "The Dream Report", pp. 24, 26; J. Joset "Sueños y
visiones medievales...", pp. 53-54.




sobre el campo contará con la ayuda del propio Santiago (con las mismas
señas que lo identificarán ante el rey Ramiro, según se cuenta en la
Primera Crónlca Generai21). II consiguiente "derecho pavor" caracteriza
el despertar, que Fernán González acompaña de oración. Aunque el
sueño no deja espacio alguno para la interpretación (es claro y directo),
aun así será glosado, no ya por un sueño sino por una visión
protagonizada por San Nfillán.
D^espertó don Fernando co<n> <derecho> <pavor>:
"^Qué puede ser aquesro! jVala m(e) el Cryador.^
Pecado es que me quiere echar en 9alg)un error.
(,Jesu)Crisro, yo cuyo só, guarda me Tú, Señor".
Fscando en el suenno que soñara pensando,
oyó una gran<d> voz que 1(e) escava Ilamando:
"Lieva dend, ue tv vya, el conde don Fernando;
Almoçor(re) re espera con el su fuerre <bando>".[St.416-417] 22
Incidirá así en la instrucción de tomar las armas contra Almanzor, y
ofrecerá algún detalle más sobre la inminente victoria. Se trata de una
progresiva integración del plano sobrenatural en el histórico, que pasa
del sueño a la visión en vela y de ahí a la participación activa del santo
en la lucha, un motivo literario que se repite en la narración de distintas
21Poema de Fernán González, p. 185:
"Yo seré (a)y conrigo que me lo ha ororgado,
(a)y será el apósrol Sanc^ago 1lamado,
enviar nos ha (jesu)CrisCo valer a su criado,
será con ral ayuda Álmoçor(re) embargado".
Orros vernán (a)}^ muchos commo en ^^isión,
en blancas armaduras: ángeles de Di^os son;
Craerá cada ^-^o la cruz en su pendón,
(los) moros quando nos v(e)ieren perd(e)rán e1 coraçon".[st.413-414]
Sirva de comparación Primera Crónica General, vol. II, p. 360: "EC porque non
dubdes nada en esro que re yo digo ueer medes cras andar y en la lid en un
cauallo blanco con una senna blanca, er grand espada reluzient en la mano".





batallas con los árabes y en la que el santo aparece identificable a paY-tir
de las mismas cruces y vestiduras blancas.
En el Libro de A^exandre23, dentro del espacio dedicado a la materia
de Troya figura el relato del sueño de Hécuba que pertenece al
característico tipo de sueño de la mujer embarazada, en forma de una
visión breve y simbólica:
Ecuba la reína fue de Paris preñada;
soñó un fuer[e sueño, anre que fues livrada:
que ixié de su cuerpo una Ilama irada;
. quemaba Coda Troya, tornáva la en nada.[st.348]24
II sueño de Hécuba pertenece a una larga tradición literaria que se
remonta a Cicerón (De div. I, 21), Virgilio (Eneida, VII 319-320) y Ovidio
(Her: XVII 237-238), y que registra algunas variantes respecto a la
versión aquí reflejada. Los elementos en juego en este fragmento
aparecen frecuentemente en los episodios oníricos: a menudo se señala
un punto de origen para el objeto central -la llama procede de la propia
Hécuba-. II símbolo esencial es el fuego, muy común en estas visiones y
la ciudad, por sí misma y como materialización de una nación.
II espantado despertar que sigue al sueño aparece justificado por su
contenido y no sólo por el hecho de haber recibido una visión verdadera:
Hécuba lo vive como una pesadilla (en el sentido actual, no en el que los
tratadistas le concedían como particular categoria de sueño). El
intérprete del sueño es el cónyuge (como sucede en varios episodios
similares) y éste, en tanto que rey, dispone de una posición privilegiada
23Goldberg, "The Dream Report", p. 27; J. Acebrón, "De las visiones medievales", p.
253.











para recibir y desentrañar una señal del destino; si afecta al rey,
afectará a su pueblo. La claridad de lo que se anuncia provoca que desde
un primer momento comparta el espanto de su mujer•.
Quando ovo e1 rey el sueño entendido
perdi ó toda 1 a sangre, parós ` estordido
vio que era signo m uy malo complido,
dixo: "Sea aquello que Dios ha esrablido':[St350]25
En otras versiones, Príamo recurre al oráculo de Apolo. A pesar de la
aparente resignación ante la voluntad divina, la oración que sucede al
sueño (muy frecuente en los diversos textos) muestra la voluntad de
Príamo, dentro del contexto cristianizado, de morir antes de presenciar
los acontecimientos:
Alçó a Dios sus manos e fi^zo un pedido:
"Rey", dixo, "e Padre, Señor merce[ te pido,
si esre lugar ha de seer destroído,
que mates a mí ante, ca assaz he bevido. [st351]26
Claramente Príamo desea poner los medios para evitar lo que debe
ocurrir.
"Por caridat, reína, quem fagades un ruego:
quequiere que vos nasca que lo matedes luego;
podredes por ventura amatar este fuego,
si quisiérdes fer esto que vos yo ruego.
"Menos de mal será que un fi^o perdades
que de tan granr peligro vos carrera seades".
Respuso la reína, "Rey, bien lo sepades,
25Libro de Alexandre, p. 208.





















Paré muy volencer aquello que mandades". [st.352-35327]
En algunas versiones de esta tradición Príamo encomienda a un
soldado que abandone al recién nacido Paris a las fieras y es su madre
Hécuba la que lo hace entregar en secreto a un pas^or del mónte Ida, o
bien, un pastor lo encuentra abandonado. II poema ofrece otra versión,
pero el resultado es el mismo y Paris sobrevive; las acciones que se
toman para evitar un mal anunciado en sueños (al igual que se verá en
el caso del conde Grimaltos) se muestran inútiles. Como señala el poeta
sólo un par de estrofas a continuación: "Como ant vos dixiemos, lo que
D^ios ha parado/ non puede seer por eso de omne esiorvado'; cuando un
designio negativo se muestra en sueños las acciones de los personajes,
sean cuales fueren, no harán más que precipitar sus destinos.
La visión que Alexandre narra a sus compañeros en Jerusalén ha sido
a veces mencionada como ejemplo de sueño en el texto28. Aunque
comparte varias características de los sueños épicos, parece claro que se
trata de una visión que, aunque en la cama, ocurre estando el hombre
deŝpierto: no es un caso único ya que la visión de la duquesa Beatriz en
ia Gran Conquista de Illiramar o la visión de Cid en la Pr^imera Crónica
General comparten esa situación. Se reconoce la escena de la
preocupación ante los acontecimientos que a menudo precede a la
revelación:
"Fscava en mi cámara en mi lecho yaziendo
de las cosas del regno yazía comidiendo;
fue se con la granc anxia el sueño crasponiendo
yazia en gran cueira, granc lazerio suFriendo." [St.1149]29
27Líbro de Alexandre, p. 208.
28Goldberg, "The Dream Report", p. 27.





















Pero no se indica que llegue a ser vencido por el agotamiento, como
les sucede a otros personajes, la visión le sorprende en medio de sus
pensamientos, le espabila, como a"hombre somnoliento", no dormido:
"Mienrre que yo esrava en esri pensamiento,
movró se un relámpago e levanró-s un vrenro;
descuñó la finiestras como omne de cienco,
yo espanré m un poco com omne soñolienro." [st.1151]30
En las visiones tenidas en vela el espanto o la sorpresa preceden a la
visión, cosa natural dado que está teniendo lugar ante sus ojos, a
diferencia de los sueños, en los que ese espanto o"derecho pavor"
sucede siempre al despertar, incluso si lo anunciado es abiertamente
positivo; frente al sueño, que espanta, la visión en vela conforta.
Los efectos que acompañan al acontecimiento sobrenatural
presenciado por un personaje en vela se extienden en el último
momento más allá de quien lo ha presenciado en primera instancia: .en
esta visión de Alexandre y en la del Cid, Primera Crónica General, el
buen olor inunda el palacio, y en La Gran Conquista de Ulrramar la
podérosa luz acaba por despertar al marido de la duquesa Beatriz. Por lo
demás comparten el sistema de símbolos de los sueños y su valor en la
trama es equivalente.
En la Prirnera Crónica Genera131 figuran una serie de sueños
vinculados a personajes y acontecimientos que se quieren históricos.
Eneas pasa por este trance recién llegado a Africa:
E quando fue en la noche, echos a dormir, e anCe ques adormeciesse,
començo a cuydar en su fazienda e de cuemo podrie yr a Yralia; en esCo
30Libro de Alexandre, p. 343.





















adormeciosse, e fuel dicho en suennos que primero casarie con la reyna Dido, e
despúeŝ irie a aquel logar o el codiciaua. E pues que desper£o, semeiol que esra
uision fuera de Dios, e plogol mucho, e guisosse luego por ir a ueella32.
Como señaló Jacques Joset en su artículo33, el texto alfonsí indica
expresamente la procedencia divina del mensaje, justificando la fe que
en esta conñrmación deposita el héroe ("esta visión fuera de Dios" )
frente a la fuente de este pasaje, el texto de Historla Romanorum de
Rodrigo Jiménez de Rada, donde el acontecimiento aparece meramente
descrito como "Et dum dormlret, audivit in somnis... "34,
Constantino presencia dos sueños relacionados y separados por un
plazo de siete días35: el primero, como ocurre en los denominados
"sueños dobles" es predominantemente simbólico, incluyendo cierta
acción en la que el propio Constantino y su madre se ven implicados3ó.
San Silvestre presenta a Constantino a una mujer muerta, vieja y fea a la
que puede resucitar con su oración, así hace y ella se convierte en una
inujer muy hermosa por la que Constantino siente un amor casto que le
lleva a cubrirla con su manto y su corona. Santa Elena, madre de
Constantino, le anuncia entonces que la mujer nunca morirá y le
pertenecerá hasta el fin del mundo. Constantino, al despertar, pide una
interpretación a todos sus amigos y parientes, pero, al no quedar
conforme con ninguna, opta por pedir, casi exigir, mediante oración y
ayuno, una segunda revelación que explique la primera. San Silvestre de
nuevo tomará la palabra en el segundo sueño y, tras una brevísima
explicación, la mujer es la ciudad de Bizancio-, dará precisas
32Primera Crónica General, vol. 1, cap. 57, p. 38.
33Vid. Jacques Joset, "Sueños y visiones medievales...", p.58
34Cfr. J. Joset "Sueños y visiones medievales...", p. 58
35Goldberg, "The Dream Report", pp. 24, 2G-2 ^.





















instrucciones para recuperar y reconstruir la ciudad, dejando que el
inspirado vagar de un caballo marque la línea para los futuros muros
que habrán de levantarse.
II sueño aparece desvinculado de las preocupaciones inmediatas del
protagonista, y no presenta los repetidos elementos, bien del espanto
que lo acompaña (si acaso se queda en desconcierto), bien de ocurrir
cerca de la mañana. Resulta una visión atípica por incluir una parte
activa del soñador, quien tras el proceso de ayuno enmarcado por las
dos revelaciones, acude a la iglesia a comulgar como si se tratara de un
periodo de penitencia que llega a su fin37.
El sueño del rey Ramiro38 recuerda vivamente al del Poema de
Ferrlán González, y sucede como éste en un momento de profunda
tribulación: la batalla se ha detenido por la caída de la noche y los
cristianos, prácticamente derrotados, se retiran a un otero; el rey se
queda dormido entre las oraciones de sus compañeros. El apóstol
Santiago, personificación del espíritu de la Reconquista, se dirige directa
y claramente al rey. Habla de España como de su feudo, de la parte de
tierra que le ha correspondido en el reparto, y no sólo anuncia la victoria
sino que se compromete personalmente a tomar parte activa en la
contienda, y describe en qué forma podrá reconocerlo. Efectivamente al
día siguiente se presenta entre los ejercitos:
Otrossi el apostol sant Yague fue y luego con ellos, assi como les prometiera,
et esforçaualos a la batalla, et firie el mismo muy de recio en los moros, assi
como a ellos semeiaua39,
^7Recuerda a la tradición de la incubatio.
3Sp^mera Crónica General, vol. II, cap. 629, p. 360.





















La aparición sobrenatural tomará en el campo una actitud
absolutamente terrenal, asumiendo el papel de caudillo. Este motivo del
enfrentamiento entre las huestes de los infieles y las de los cristianos
encabezadas por una figura sobrenatural tiene su contrapartida ^en la
Crónica sarracina, en la que el diablo anuncia en sueños su
posicionamiento a favor de los árabes.
II episodio que precede a la muerte del Cid en la Primera Crónica
Genera140 se centra en la visión que de San Pedro Ĉene el héroe: al igual
que ocurria con la visión de Alejandro, claramente el Cid está despierto,
aunque acostado, y la presencia del santo interrumpe el hilo de sus
pensamientos en torno a la inminente invasión con un ya familiar
"^Duermes Rodrigo o como yaces?". Al comunicar a sus huestes lo que le
ha sido anunciado, menciona lo que parecen ser sueños. de una categoría
muy peculiar, el contacto con los familiares difuntos.
"Ec desco so muy çierCo, ca bien ha mas de siere noches que vlsloneS me
siguen, ca veo mi padre Diego Laynez eC a mi frjo Diego Ruyz, er cada vez que los
veo, dizenme: "mucho avedes morado aqui! trendos, er vayamosnos a las asonadas
perdurables". E demás desCo me aparesçió sanr Pero, velando ca non
durmiendo"`^1.
Mientras que se cita la aparición de San Pedro como ejemplo de
sueño en los estudios sobre el tema42 (cosa que no hay justificación en el
texto para pensar, sino más bien lo contrario), se pasa por alto la
mención de la serie de mensajes que efectivamente en sueños está
recibiendo de sus más cercanos difuntos, su padre y su hijo, que en tono
muy coloquial, cálido, le llaman al otro mundo. Este brevísimo relato, por
40p^mera Crónica General, vol. II, cap. 952, p. 633. Goldberg, "The Dream Report",
PP• 27.
41 p^mera Crónica General, vol. II, cap. 952, p. 634.








su contenido y tono, se distingue y destaca sobre los otros episodios
oníricos. -
La Crónica de 1344 incluye el sueño de Doña Sancha, madre de los
Infantes de Lara, con los componentes comunes^ del sueño épico:
Cuenca la escoria que domingo por la mañana soñava doña Sancha un sueño, e
díxolo a su marido: "Señor, sabet que agora, conrra la mañana, yo soñava como vos
e yo esCavamos en una muy alia sierra, e descuentra Córdova veia venir volando un
açor, e posávaseme en la mano, e abría sus alas, e a mí semejaba que era ran grande
que la sonbra dél crubía a mí e a vos; e levanrávase bolando, e ívase posar en el
ombro de Ruy Vasques, e1 craidor; e aprerávalo ran fuerre mientre con las manos
que le Cirava el braço del cuerpo,e a mí paresçía que por él corrían ríos de sangre,
e yo í'incava los inojos e bevía de su sangre d'él"43,
El tiempo que encabeza el sueño indica que su contenido merece
crédito: no sólo ocurre en la mañana sino que se trata del domingo, el día
del señor. La visión incluye elementos conocidos de episodios similares:
protagonizada por un azor, como en muchos casos, con referencia
concreta y esencial al punto geográfico de origen: Córdoba. II personaje,
aún velado, protegerá a doña Sancha y su marido, les cubrirá con su
sombra, y atacará a Ruy Vázquez, cuya desgracia doña Sancha disfrutará
bebiendo á^idamente su sangre.
El marido, a su lado, ha sido el oyente del relato y ofrece su propio
explicación; por su tono, su suspiro, más que un significado expresa un
profundo deseo:
E enconçe sospiró don Gonçalo Gustios e dixo: "II sueño que soñasCes será
verdadero, que de conrra Córdova verná alguno de nuescro linaje que como nos
43Crónica de 1344, texto publicado por Ramón Menéndez Pidal en Reliquias de la


















e] açor crubía de las alas, así nos crubirá de mucha onra, e avremos en él granr
amparamienco e defensión". E entonçe dixo doña Sancha: "Jesu Chrisco lo quiera
así por la su piadad conplir"^4.
La pareja vive el sueño no como un destino sinó cómo uná promesa
que se cumplirá de manera inmediata, a partir de unos símbolos que
resultan transparentes para el intérprete que traduce el sueño de su
mujer, como sucedía con el sueño de Hécuba en el Libro de Alexandre,
con el que también tiene en común la indicación precisa del origen del
protagonista de la visión.
El Romance de I1oña Alda45 es el más citado ejemplo de sueño
premonitorio, que lleva al ciclo carolingio el importante motivo folklórico
de la muerte del marido anunciada en sueños. Para él, sin salir de la
literatura española, disponemos de un importante número de variantes
a partir de la tradición sefardí.
El lugar en el que la protagonista se queda dormida es infrecuente,
ya que se encuentra rodeada por las doncellas y no retirada en un lugar
apartado o en su dormitorio, y en la mitad del día. Una de las versiones
sefardíes dota al propio dormir de características ominosas:
'I Doyyalda kon grande visyyo mal adormesida ka'e
Tres días kon las tres noges, no le `uvo arefolgare
Tres días kon las rres noges, se desperró kon pavor grande4ó.
Con lo que constituye en sí un estado mágico que envuelve la visión y
es seguido por el consabido pavor. En la versión conservada en la
^4Crónica de 1344, p. 218.
`^SGoldberg, "The Dream Report", pp. 25-26; Palley, The Ambiguous Mirror, pp. 40-
44.
4óSamuel G. Armistead, Joseph H. Silvermann, Folk Li[eraCure of Che Sephardic
Jews. I The Judeo-Spanish ballad Chapbooks of Jacob Abraham Yoná, Los

















Península la visión ha sido protagonizada por los elementos
animalisticos.
"Un sueño soñé, doncellas, que me ha dado gran pesar
que me veía en un monce en un desierto lugar;
de so los monces muy alcos un azor vide volar,
tras dél viene una aguililla que lo ahinca muy mal;
el azor, con grande cuira metiose so mi brial;
el aguililla, con grande ira, de allí lo iba a sacar.
Con las uñas lo despluma con eI pico lo deshace" 47.
La violencia de la escena presagia la muerte del esposo, representada
en la persecución del ave de presa en pos del aguililla, que intenta
refugiarse bajo las ropas de Doña Alda y ahí mismo es despedazada.
Sobre estos animales, transeúntes frecuentes en el código onírico épico,
pesa un segundo sentido que no ha escapado a los estudiosos, de la
misma manera que tampoco escapa a la camarera: el componente sexual
implicito en la violencia de los animales que forcejean entre las ropas de
Doña Alda. Por este motivo, la interpretación que la camarera hace del
sueñó para su señora, identificando el sueño como anuncio de la boda, no
resulta absolutamente descabellado. Aun así, su rasgo central es el de
contrapesar un augurio negativo con una lectura positiva, que los
acontecimientos desmienten en poco tiempo; ni siquiera se le anuncia un
futuro que no puede cambiarse, sino que se representa el pasado: la
muerte ya ha tenido lugar.
En lo referente al contenido del sueño en sí es interesante señalar un
par de variantes:
"Por aquel saraf d'arriba, galsa negra vi volare;





de su pico cae sangre, de sus alas caen pluma"4s.
En -esta versión la acción es menor, con un sólo animal como
protagonista del que se nos describe su lamentable estado, de una forma
muy similar al verso de Romance del Conde Grimaltos:. "pór el plco
echaba fuego por las alas alquitrán ". Finalmente, circuló una versión en
que el componente anímalistico no tenía lugar:
"Me se kemavan kas[i'os, me se kemavan sivdades.
Se les kemavan las barvas 'i la kojrjona reale"49.
La destrucción se materializa por el fuego que va quemando los
atributos vinculados al rey: sus castillos, ciudades y corona, y hasta su
barba. Más que de una pérdida personal, se presenta como la
desaparición de las señas de indentidad de la sociedad de Doña Alda.
En el Romance del conde Grñnaltos y su hijoso, ocurrido el sueño, la
emoción negativa se produce por el contenido de la visión, que aun antes
de ser interpretado, ya se describe como "triste y mal sueño", y se ha
presentado al conde sin una preocupación manifiesta anteriormente, de
la misma forma que la propia traición se ha producido sin su
conocimiento en la demasiado lejana corte:
"No pienso en otro señora, sino en cosa de pesar•
porque un [ris[e y mal sueño al[erado me hace es[ar" 51,
Como hombre cabal manifiesta el desconcierto propio de quien no
quiere creer en augurios y, sin embargo, se ve asaltado por una visión
`^^Armistead, Silverman, Folk Li[era[ure of [he Sephardic Jews II Carolingian
Ballads, Berkeley, University of California Press, Los Angeles, Londres, 1994. p.
109.
^^Armistead, Silverman, Folk l.i[era[ure of [he Sephardic,Jev^^s 1, p.69.
SOGoldberg, "The Dream Report", p. 23.





















que siente verdadera, desconcierto que resume con gran sencillez en un
verso: -
"Aunque en sueños no fiemos no sé a qué parie lo echar"52.
II poema reúne los habituales elementos de los episodios oníricos en
un contexto épico: el aguililla perseguida por otro ave de presa, halcón,
azor, que busca cobijo en el ámbito del protagonista y recuerda
vivamente al Romance de Doña Alda; también aparecen de forma
recurrente el fuego, torres y ciudades íntimamente ligados a los que las
gobiernan y ocupan, y por último la pareja protagonista sufriendo los
padecimientos que se anuncian.
"Que parecía muy cierto que vi un aguila volar,
siere halcones rras ella mal aquejándola van,
y ella por guardarse de ellos retrujose a mi ciudad;
encima de una al ra torre a11í se fuera a asen tar
por el pico echaba fuego por las alas alquitrán
el fuego que de ella sale la ciudad hace quemar;
a mí quemaba 1as barbas y a vos quemaba el brial.
jCierCo Cal sueño como esCe no puede ser sino mal! " 53
Como ocurre a menudo, la esposa escucha en el relato, y si bien no
hace una interpretación de los símbolos, sí localiza la clave de los
acontecimientos a los que puede hacer referencia, dando un ejemplo de
prudencia y conocimiento:
"Bien lo mereceis, buen conde, si de ello os viene algún mal,
que bien ha los cinco años que en corCe no os ven escar,
y sabeis vos bien, el conde, quién allí os quiere mal"54.
52E1 Romancero Viejo, p. 180.
'3E1 Romancero V"iejo, p.180-181.





















Su valioso consejo llega sin embargo demasiado tarde, ya que, como
en otras ocasiones, los sueños son anuncio de un destino ineludible.
VII.4 Prosa de ficción
En el Lrbro del Caballero Zlfar, la confirmación de su misión le llega al
futuro rey a través de un tercero; el ermitaño55 (que por su condición
religiosa actúa como destacado portavoz de la voluntad divina) es el
encargado de instar a su huésped a afrontar su destino. Se trata de un
sueño doble prototípico, con un elemento inicial predominantemente
simbólico:
E el hermitaño estando dormiendo, vinole en vision que veya el cauallero su
huesped en una torre mucho alta, con una corona de oro en la cabeza e una
pertiga de oro en la mano. E en esto estando despertó e marauillo mucho que
podría ser esto, e leuantose e fuese a su oratorio a fazer su oraçion, e pedio
merçed a Nuestro Señor Dios quel quesiese demostrar qué queria aquello
significar. E después que fizo su oraçión, Fuese echar a dormir56,
La estructura se repite una y otra vez: el estupor tras la primera
experiencia lleva a quien la recibe a rezar solicitando que se le aclare lo
visto. En el segundo sueño no sólo se traducen los símbolos, bastante
evidentes por otra parte, sino que se insta al destinatario final a
emprender una determinada linea de acción.
55Goldberg, "The Dream Report", pp. 22, 26; J. Joset "Sueños y visiones
medievales...", pp. 59-60.




















E esCando dormiendo virio una bos del çielo e dixo"LévánCaCe e dy al tu
huésped que cienpo es de andar; ca çierto sea que ha a desçercar aquel rey, e a
de casar con su fija e a de auer el regno después de sus días"57.
La segunda experiencia es eminentemente verbal, como ocurre en
estos episodios dobles, y carece de emisor fisico de las instrucciones,
aunque la procedencia de la voz sirva como referencia suficiente ("bos
del çielo" ). Estos sueños vuelven a ser narrados a Zifar, con lo que se
describen dos veces, y el caballero los tendrá presentes y los mencionará
cuando considere que se ha cumplido su destino. Antes recibirá un
consejo más mediante una voz que, como en el caso precedente, se
escucha sin poder ver al emisor. Se le indica con toda precisión qué y
cómo debe hacer (presentar a su mujer e hijos en la corte), con el
anuncio del feliz desenlace que le espera si actúa según se le dice5^.
En el ejemplo del rey TaborS9, recogido el el Libro del caballero Zlfar,
el sueño desempeña el papel de desencadenante de la acción, y como en
las visiones precedentes a una batalla (en este caso a una pequeña
refriega), se maneja la posibilidad de la presencia efectiva del personaje
celestial en los acontecimientos. Una situación de tensión y de reflexión
precede al sueño: el joven rey Tabor sabe de los manejos de quien
deberia ser su privado, Rages, sobrino del rey de Siria, que desde su
cercanía al trono conspira para arrebatárselo, y sabe que sólo con la
muerte de Rages podrá continuar siendo rey. En este momento, y con
específica mención a que está dormido, recibe el ánimo de un personaje
sin idenrificar, que de forma clara y directa se dirige al rey "Levántate e
cunple el pensamiento que pensaste para ser rey e señor, ca yo seré
S^Libro del Caballero Zifar, p. 162.
$81.ibro del Caballero Zifar, p. 253






















contigo con la mY genre". Este personaje, en forma de niño, recuerda a
Santiago-iluminando y acompañando a los suyos personalmente a la
batalla. II sueño tiene sin embargo una característica peculiar:
E en la. gran[ mañaña ]evan[óse, e cuidando que fuera de los suyos moços que
la aguardavan [oda vía, llamólos e pregun[óles si fuera alguno de ellos a él es[a
noche a le dezir algo. E ellos ]e dixieron que nonó0,
El rey necesita confirmar primero si se ha tratado de una visión
porque no está seguro: pregunta a sus jovenes compañeros si alguno de
ellos se dirigió a él por la noche. El sueño en este caso no tiene la
habitual densidad que lo distingue de cualquier otra experiencia.
La Gran Conqutsta de LTltramar introduce un número importante de
sueños a partir de los diversos materiales que la componen, que se
combinan con otras formas de proyección hacia el futuro, como la visión
en vela, lo que ha dado lugar a que algunas de éstas hayan sido
erróneamente clasificadas como episodios oníricos. Este es el caso de la
visión que en vela recibe la duquesa Beatriz, prácticamente idéntica a la
que su hija, la condesa Ida61, tendrá en sueños y cuyo contenido es muy
similar. La condesa presencia el característico sueño de la mujer
embarazada a la que se le anuncia el destinó de su hijo, en su modalidad
peculiar de sueño de la noche de bodas, momento de la concepciónó2. Se
especifica desde el principio que los esposos están durmiendo:
60^bro del Caballero Zifar, p. 276.
61Goldberg, "The Dream Report", p. 26.
62Vid. Lanzoni, "Il sogno presago della madre incinta nella letteratura medievale e





















Cuando e1 conde Eustacio e Ida, su mujer, hobieron folgado a su placer una
gran pieza, adormeciéronse amos. Mas la dueña comenzó a soñar un muy
exCraño suerio e m uy maravilloso63.
A continuación se incluye el largo relato del sueño, cuyo imaginario
repite el de episodios familiares: la condesa se sueña en Jerusalén
contemplando el Santo Sepulcro que está cubierto de ratones y
murciélagos; entonces de la boca de la condesa surgen un grifo y dos
águilas que expulsan a los animales que han anidado en los santos
lugares. Ambas águilas se posan sobre ella y la coronan, pero el grifo "la
picaba ran fieramenre sobre los pechos que le sacaba el corazón e todo lo
que en el vientre renía, e teníalo colgado del pico, e volaba con ello tanto,
fasra que salía por medio de las puerras que llalnan Aureas"; el grifo
cubre y envuelve la ciudad con las entrañas de la Condesa. A
continuación ella despierta con el consiguiente espanto:
E desCa visión hobo la dueña ran grande miedo, que no pudo esrar que no
diese muy grandes voces; así que hobo a despercar el conde, su maridoó4,
Quien ofrecerá la interpretación precisa:
"Saldrá de vos aral linaje por que siempre seremos honrados por rodo el
mundo, e que habran en su poder la sanra cibdad de Hierusalem."
Corresponde a este tipo de sueños la precognición del destino del hijo
concebido, y en este caso se extiende en general a los por concebir. En
muy similares circunstancias y con paralelo contenido su madre, la
duquesa Beatriz, recibió una visión estando en vela^s:
63^a Gran Conquista de Ultramar, ed. Pascual de Gayangos, BAE, vol. 44, Madrid,
Atlas, 19 S 8, p. 91.
64La Gran ConquisCa, p. 92.
65Goldberg, "The Dream Report", p. 27, analiza esta visión, claramente ocurrida en





















E el cabalIero del Cisne adormeciérase entonce, e la dueña estaba despierta e
facia sus oraciones, e grasdecia mucho a Dios porque le ficiera cobrar su tierra
e haber tan buen marido como aque] en quien tantos bienes habia; e en
yaciendo así, un poco ante que fuese de dia aparesçiole un ange166,
El mensaje que recibe es verbal y no simbólico, y de boca de un
ángel, transeúnte habitual del escenario onírico, y se le anuncia su
embarazo y el carácter y futuro de su hija; resulta idéntico al
mencionado sueño de la noche de bodas si no fuera porque claramente
la revelación se produce en vela, y como muestra de ello el ángel, que
viene acompañado de un buen olor que inunda la habitación, deja al
marcharse tal luminosidad que despierta al caballero del Cisne. Se trata
de una visión externa al sueño y que, aunque tenga numerosos puntos
de contacto con el episodio anterior, no se puede considerar onírico.
En cambio, sí lo es el sueño del Emperador narrado por él mismo al
caballero del Cisne y a su sobrino Galieno en la partida de éstosó7:
"Edemás digovos que esta noche soñaba un sueño de que só muy espantado,
ca me parecia que veia que vos combatíedes vosotros amos con siete leones, e
que traian en su compaña bien quince mil osos; e el uno de aquellos mayores
lidiaba con Galieno, e dejábase lanzar e é1 tan bravamente e feriolo tan de recio,
que le derribara en tierra muy gran caída; así que le salía por la boca una
paloma muy blanca, que volaba contra el cielo. E yo vos digv que hobe ende tan
gran pesar, que después no pude dormir, e que estó dello muy espantado" 68,
Los elementos simbólicos animalísticos no presentan dificultad de
interpretación por tratarse de fieras salvajes de distinta categoría,
^^La Gran Conquista, p. 53.
67Goldberg, "The Dream Report", p. 22.





















leones y osos, que junto con perros y aves frecuentaban ya el espacio
onírico épico.
Uno de los elementos más repetidos es el de la paloma que escapa de
la boca de un personaje como anuncio inequívoco de su muerte. Dicha
figuración no se restringe a este ámbito sino que la paloma, como
símbolo del alma o del Espíritu, es un motivo frecuente en la iconografía
cristiana; por eso al lector no le resulta dificil compartir la inquietud del
Emperador en lo referente al destino de su sobrino, de forma que hace
meramente enfática la conf'u mación del narrador:" ca el corazon le daba
que nunca mas le veria vivo, asi como fue", con lo que remarca la
posición destacada del receptor respecto a los personajes y aviva el
interés por la historia. Frecuentemente el narrador no evita la tentación
de incidir sobre la veracidad del augurio que se ha presentado. El
Emperador, que por su condición de cabeza del imperio -además de
pariente de la persona a la que el sueño afecta- es un receptor
privilegiado, no termina de aceptar la interpretación que le ofrece el
Caballero del Cisne, cuya errónea lectura, como la de la camarera de
Doña Alda, pretende confrontar un presagio negativo con un
planteamiento optimista:
"Ser2or, esce es muy buen sueño, ca es significanza que nos lidiaremos con
aquellos parienres del Duque, e vencerlos hemos, de guisa que vos seredes ende
mucho honrado; e Ia paloma que salió a Galieno por la boca e volaba conrra el
cielo, serán las alcas nuevas, que volarán por [odo el mundo, deste fecho que vos
él enviara a conrar, de que vos habrédes muy gran placer" 69,





















La poca habilidad y percepción del caballero del Cisne respecto a los
sueños reaparece en el que él mismo recibe unos capítulos más
adelante^o:
Una noche acaesció que el caballero deI Cisne yaciendo en su cámai-a en
Bullón en su cama dormiendo, cerca su mujer, la Duquesa, comenzó de soñar un
sueño muy exrraño e mucho espantoso; e era tal, que él veia en derredor de
Bullon, crescer a deshora muy grandes monCañas de árboles, e de la una de
aquellas mon[añas salían cuacro leones muy grandes e muy corredores, e del
otro monCe salian Cres osos muy grandes e muy bravos a muy gran marac^lla, e
dos dragones que volaban...^l
. A esta fauna violenta se incorporan todo tipo de perros que irán
destruyendo sus tierras hasta atacar la persona del caballero. La
duquesa provoca el despertar de su marido al apreciar el espanto que
está sufriendo:
D^el pavor que hobo desco fue muy espancado; e la Duquesa, su mujer, que
esraba despierta, lo comenzó de abrazar e de besar e a preguncarle que hobiera;
e él respondióle que viera una gran visión; más que primero lo quería decir a
Dios, que sabia que le daría ahi consejo, e después que lo diría a ella72.
Resulta poco frecuente la manifestación del caballero: a menudo los
soñadores se despiertan e inmediatamente levantan su oración, pero el
caballero quiere comunicar su visión a Dios (quien se la ha enviado, sin
duda), y consultarle en primera instancia. Si Dios le aconseja, lo hace a
través de la duquesa que reconoce el contenido del sueño y describe los
pasos a dar tan pronto como es informada, pero él, que insiste en dejar
en segundo término a su esposa, no sigue su criterio:
^^Goldberg, "The Dream Report", p. 24.
71La Gran Conquis[a, p. 73.




















"No me parece buen seso de arrebatarnos asi por sueño ni por señal de otra
visióñ, ñi seria buena demanda por sola esta sospecha, si mas ser ciertos deste
sueño que sea" 73.
II caballero del Cisne comete el error de minusvalorar un mensaje
claramente cierto y desprecia el sabio consejo que recibe de su mujer.
En esta misma obra se presenta un sueño que sería emblemático de
la experiencia cristiana medieval: el que reciben tres caballeros en el
Santo Sepulcro74, en cuya puerta tienen un sueño agitado al despuntar el
alba:
E velaron toda la noche fasta los gallos primeros. E entonce hobieron Can
gran sueño, que se adormieron, pero no estaban echados, mas arrimados a una
pared, ni durmieron sueño asosegado, mas como quien se traspone^s.
Contenido, tiempo y lugar del sueño, y el hecho de ser un sueño
compartido por tres nobles peregrinos, y no unos soñadores cualquiera,
sirven para enfatizar en todo lo posible el contenido de la visión. II
sueño, con un ángel (que no recibe un nombre propio) como portavoz de
la voluntad divina, comprende diferentes cuestiones desarrolladas
verbalmente. II ángel cuenta cómo Jesucristo le comunicó su voluntad,
en lo que da la impresión de ser una visión tenida por el propio ángel
durante la consagración de la misa, en Roma; y a continuación exhorta a
los caballeros a dirigirse a Roma a dar este mensaje al Papa, con
detalladas instrucciones sobre la forma en la que la Cruzada debe
convocarse desde el punto de vista religioso. El espacio onírico es
compartido por los soñadores, esto es, no se trata de una visión repetida
sino de que en la visión están los tres juntos, lo que explica que en un
73La Gran Conquista, p. 73.
74Goldberg, "The Dream Report", p. 25.


















determinado momento el ángel haga un aparte con uno de los
personajes. Por último, y en este aparte, el tono elevado deja paso a
motivaciones más terrenales y, quizás, menos compatibles con el santo
espíritu que anima sus acciones "Am.igo miembrate dé la pescózada que
te dio ayer el moro cuando querles entrar aca dentro, e adereza como
vengas ahína a esta tierra; ca nuestro señor quiere que seas vengado"76.
A1 despertar sucede la característica y profunda emoción, "e loaron
mucho a nuestro Señor, llorando mucho de corazón", seguida de la
puesta en marcha de la misión a ellos encomendada, lo que no quita que,
antes de partir, el caballero se detenga para dirigirse al moro: "dijo al
moro que le diera la pescozada: Juan Ferret, ruégote que me esperes
aquí; ca aun en este lugar te cortaré yo la cabeza "'^^. No resulta dificil
ver la perfecta armonía entre la fe en la revelación divina, la entrega a
la misión encomendada y la voluntad personal del mencionado caballero.
Los sueños de Corvalán, también en La Gran Conquista de Illtramar78,
son claro trasunto de las preocupaciones del día. La primera revelación
tierie lugar tras los pensamientos previos a partir para la guerra; una
visión que comienza transcurrida parte de la noche y se prolonga hasta
la mañana, que le produce el ya conocido sentiiniento de temor, sea por
la visión en sí, sea por su contenido: "Eluégo que se adormecló dormYó
cuanto el tercio de la noche, e comenzó a soñar un sueño que le dum
fasta en la mañana; e fue esta que toda la alegrYa e el esfuerzo que
hoblera ante de noche se le tornara en miedo e en pesar'79.
76La Gran Conquisra, p. 113.
^^La Gran Conquisca, p. 113.
^sGoldberg,. "The Dream Report", p. 26.
79La Gran Conquisra, p. 224.
^
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La visión, larga y simbólica, divisible en dos partes, reúne elementos
muy vhlculados al código iconográfico y onírico al uso: Corvalán se ve
caminando en torno a una Roma destruida de la que hace burla, muy
infrecuente participación activa en la visiór^ hasta que de la basílica de
San Pedro se levanta un aire espeso que sube hasta él cielo, para luego
cubrir toda la cristiandad con nubes densas que, al extenderse más allá
de sus fronteras, descargan una lluvia roja, que pasa a ser pedrisco y
tormenta y lo arrasa todo hasta llegar a Jerusalén, donde mata a todos
sus habitantes, para finalmente ser sucedido por la calma. En esta
primera parte los elementos de Roma y la tormenta se apoyan en
conceptos y representaciones muy simples. La representación geográfica
se muestra con frecuencia como materialización de pueblos y naciones.
En la segunda parte del sueño predomina las imágenes animales:
E después veia encima de la torre de David un grifo tan grande, que cuando
abría las alas cubría todo e1 reino de Hierusalem, e todas 1as aves de aquel reino,
grandes e pequeñas, echabanse ante é1 las alas tendidas como si le adorasen. E
veia otrosí por los caminos tantos camellos desollados, que 1e parescia que no
había tantas ovejas en el mundo. Después desto, veia muy gran huego, donde
lleganban las llamas bien hasta las nubes. E de allí salió un gran león e dejábase
ir a él, e allí do estaba armado dabale tan grandes heridas de las manos en el
escudo, que gelo fendía todo por medio, é derribabalo del caballo en tierra, pero
no lo podía matar, porque es[aba bien armado. E despues desto, venían siete
mastines ovejeros, muy grandes e muy bravos, e rompíanle las armas e
mordíanle tan mal, que lo dejaban por muerto, mas non lo podian matar. Dde todas






















así que desperió dando voces de manera, que codos fueron maravillados cuanros
con é1 esraban^.
Posteriormente buscará en su madre explicación del sueño, por ser
ella mujer sabia y entendida en el estudio de las estrellas; pero, en tanto
que él acaba de recibir durmiendo el sueño revelador, su madre ha ŝido
transformada por una visión acaecida mientras estudiaba el cielo. A
partir de la iluminación recibida de índole cristiana, ella realiza una
larga y detallada interpretación que su hijo, fiel a su fe musulmana,
rechaza con furia:
"Siempre lo oí decir e agora veo que es verdad, que la mujer, despues que
envejece, pierde el seso e dice palabras e muy sin razon; e por ende, non la debe
hombre creer de ninguna cosa que diga; e madre, así me parece que me acaesce
a mí con vos, ca sois muy vieja e decis palabras locas e sin seso, ca de una parre
denoscades a Mahoma...'^1
Sirve por tanto como ejemplo de desprecio directo a una
interpretación verdadera (que, si no con tanta violencia, sí aparece en
otras ocasiones), a la vez que muestra la necesidad de la inspiración
divina del intérprete, que sólo puede de esta forma desempeñar
plenamente esta función, originariamente pagana. La clarividencia de la
madre llega a reconocer no sólo el sentido de lo soñado sino a señalar
con nombre y apellidos su trasunto en la realidad. Los símbolos del león
y el grifo, como reyes entre las bestias más o menos mitológicas,
resultan menos peculiares que la identificación de los moros con
camellos o los pastores con mastines ovejeros, -una identificación casi
metonímic^, o la equivalencia entre el escudo y el caudillo de Corvalán.
F1 codigo onírico para ambas partes se nutre de elementos repetidos en






















otros episodios de este tipo que en cualquier caso resultan muy simples
de comprender. IIementos muy similares figuran en el segundo sueño,
relatado por el propio Corvalán, de significado más conciso, cuya única
misión parece la de prevenir sobre una emboscada:
Corvalán e sus compañas iban su camino, e díjoles Corvalán: "Esra noche
soñé un sueño, de que he gran miedo. II sueño era ral: que venía un oso que me
daba salco delanie de aquel vado, e habia los ojos mas bermejos que cirios
encendidos, e las uñas mas agudas que navajas, e con mil leones pardos Codos los
ojos bermejos, e con ochocienros oseznos desencadenados e suelros, e cometíame
así como si fuera rabioso...82
La imagineria resulta familiar al propio Corvalán que interpreta para
los suyos su visión y pide la ayuda necesaria.
En la Crónica Sarracina los elementos sobrenaturales circulan de
forma indiscriminada a lo largo del texto y entre una de sus
manifestaciones se encuentra la de los sueños revelatorios. El infante
don Sancho pasa por tres experiencias la noche antes de la batalla en
que ha de morir, pero no se trata de tres sueños, como había señalado
Gloria Alvarez-HesseS3, sino de una visión, compartida por sus hombres,
y dos sueños, el primero de origen diabólico, y el segundo una revelación
divina. Se encuentra en esta obra un caso excepcionalS4 de revelación
por parte del maligno como era más temida por los cristianos:
anunciando la verdad con el único fin de confundir y perder a los
creyentes. El Diablo provoca los dos primeros fenómenos (visión y
^2La Gran Cvnquis[a, p. 303
83Gloria Alvarez Hesse, La 'Crónica Sarracina'. Escudio de los elemencos novelescos
y caballerescos, New York, P. Lang, 1989, p. 123.














sueño) y aun es visible en el segundo sueño, siempre con forma de
"bestiglo'-'. En primer lugar se aparece al infante despierto, le pide que
convoque a sus hombres para manifestarles el futuro, y le revela su
próxima muerte para llevarle a la desesperación: ^ ^
Y esre diablo que otra cosa no era començo de hablar e dixo: "Yo vos digo que
mañana rodos seredes muercos y desCruydos que no lo podedes escusar en
ninguna manera e ru Infanre que CanCo re cuydas valer yo soy el mayor
enemigo que cu has e yo rerne mañana la tu cabeça en mis manos y el ru cuerpo
te mandare quemar"gs.
En su furia, Sancho mata por accidente a uno de los suyos. II buen
olor de otras visiones se convierte aquí en hedor. Se trata de invertir los
componentes de la visión positiva que los héroes recibían antes de la
batalla:
A1 desaparecer que esre vesciglo hizo dio un crueno can grande que asombro
a quanCos ende esCauan e a una parCe del real quedo un olor ran malo que no
podian escar de hedor8ó.
La segunda aparición sí se produce durante el sueño:
Y e1 escando dormiendo el diablo que otra cosa no hazia sino buscar camino
como pudiese venir a effecco lo que el queria vino a el en suennos e fizole
sonnar que si el pariiesse encre los suyos y se meriese por entre las hazes de los
moros que el Comaria preso a Muça87.
La escena se le presenta tan vivamente que Sancho dormido mata
a otro de sus caballeros. II espanto que sigue al despertar se justifica
más por lo que encuentra fuera del sueño que por lo soñado:
$SLa Crónica del rey don Rodrigo y de la destruyción de España y cómo los moros la
ganaron, Valladolid: [Nicolás Tierri], 1527. fol. XCIIIIr.
86La Crónica del rey don Rodrigo, fol. XCIIIIv.






E como fue despierto vio 1o que auia fecho y començose de santiguar e mando
venir su confessor y confessose luego y como se ouo confesado Cornose a dormir
ca mucho lo auia menester88.
La capacidad del infante de reconciliar el sueño da lugar a una
tercera visión, ya al margen del I?iablo sin duda gracias a la pertinente
confesión, conducida por un "hombre bueno" que le saca de la batalla y
le conduce a un vergel, el paraíso, a donde es llevado con muchos de sus
soldados, ante la presencia de una "Reina" a la que todos adoran. En el
proceso puede observar los que ocurrirá con el rey Rodrigo, cómo
abandonará las armas y a sus hombres y se retirará a llorar sus pecados,
y la destrucción de España, con una total identificación entre el maligno
y los árabes:
i' parecíale quel fuego negro que quemaua toda españa que lo echaua de la
boca aquel bestiglo que ^^no a el a 1a tienda E a esta razon desperto que ya era
cerca del dia E por cierto a tanto era el plazer quel auia del vergel e de las gentes
que en el estauan que le peso mucho quando desperto^9.
Igualmente atípico es el sueño de la Reina IIiaca, unos capítulos más
adelante:
"Como la grande noche m ucho escura hauia ya passado dos oras y las siete
estrellas del carro auian buelto su yugo claro y lunbroso como a mi reyna triste
y desconsolada vino a sobre uiesta folgura quebrantosa y luego sobre mis pulsos
fue caydo un poco de sueño del qual me adormeci empero aquel sueño o dormir
fue la contenplacion del pensamiento tenebroso e ved vos quel rey estouo a
desora delante los mis ojos" 90.
88La Crónica del rey don Rodrigo, fol. XCVr.
89La Crónica del rey don Rodrigo, fol. XCVr.




















II rey, con una apariencia diferente a la que ella conocía, desfigurado
por la ira, le recomienda que se ponga a salvo con sus doncellas en el
norte. II despertar es el habitual:
"Y eche de mi el sueño y desperré coda espauorida é aŝombrada y bolui los
mis ojos a una parie e a otra y oluide mis cuyras e mire por el rey" 91,
La peculiaridad reside en que no queda claro si el rey había muerto
en el momento que recibe la reina su visita en sueños, ya que mientras
la aparición de los difuntos con recomendaciones de este tipo no
escasean en la literatura medieval, resulta muy infrecuente si su
protagonista aún vive92. Las visiones de los personajes de la Cr^rĈca
sarracina no se atienen por tanto al modelo que aparece en las otras
obras, con ejemplos excepcionales de sueños diabólicos y de presencia y
revelación onírica en boca de los vivos93.
En el texto de Amadís de Gaula94 son varios los sueños relatados a
hilo de la acción; como señala Juan Manuel Cacho Blecuags se presentan
en momentos previos a acontecimientos de trascendencia9ó. II primero
^ 1 La Crónica del rey don Rvdrigv, fol. CXXVIIr.
92Aparece en La vida de María Magdalena (John Rees Smith, The lives of S[. Mary
Magdalene and Sc. Marrha(MS Esc. h-I-13), Exeter, University of Exeter Press,
1989), en los sueños de la dueña (pp. 5-6).
93Según Paloma Díaz-Mas en su edición del Romancero, p 137, el romance Visión de
don Rodrigo y el Reino Perdido se basó en la Crónica Sarracina. En él el rey
Rodrigo recibe de Fortuna el anuncio en su sueño de la destrucción y pérdida de
España por la traición del conde don Julián, el sueño en su versión poética fue
estudiado por J. Palley, The Ambiguous Mirror, pp. 44^6.
^4Sueños de Amadís comentados por J. Joset "Sueños y visiones medievales...", pp.
61-62.
95En su edición: Garci Rodríguez de Montalvo, Amadís de Gaula, 2 vols., Madrid,
Cátedra,1987, pp.132-133 y su libro Amadís: heroísmo míCico cortesano, Madrid:
Cupsa Editorial, 1979, pp. 65-74.
96F. Curto Herrero, Esrrucrura de los libros de caballerías en el siglo XVI, Madrid,
Fundación March, 1976, p. 38: "hay que considerar [...] los vaticinios generales
como verdaderos 'planes de actuación", impuestos desde el exterior al








es el del rey Perión97, como es habitual en estos episodios sumergido en
sus pensamientos hasta que es vencido por el cansancio. Poco tiempo
antes de recibir en su cámara a la que será su esposa, tiene un sueño ^
cuyo contenido está absolutamente volcado hacia eI futuro, y que por su
configuración simbólica necesita un intérprete profesiónal:
Y soñava que encravan en aquella cámara por una falsa puerca y no sabía
quién a él iva, y le meiía las manos por los costados, y sacándole el coraçón le
echava en un río. Y él dezía: "^Por qué fezisces tal crueza? No es nada esro, dezía
él, que allá vos queda ocro corazón que vos yo comaré, ahunque no será por mi
voluncad." II Rey, que gran cuira en sí sentía, desperró despavorido y començóse
a sanriguar0^.
De nuevo un sueño que produce honda impresión al que lo sufre. De
una manera que recuerda a la Biblia o a narraciones de tipo oriental, el
rey convocará a unos sabios para que desentrañen el significado del
sueño99. .
...I' fizo quedar consigo tres clérigos que supo que más sabían en aquello
qu'el deseava, y comándolos consigo, se fue a su capilla, y allí en la hosiia
sagrada les fizo jurar que en lo que é1 les preguncasse la verdad le dixiessen, no
Cemiendo ninguna cosa por gra^Te que les mosrrasseio0,
Y sólo uno de ellos será capaz de hacerlo, Ungán el Picardo. Lo
interpreta con una enorme precisión, mas para que el personaje quede
libre de toda sospecha de ser un intérprete de sueños profesional, y
como prueba de su ecuanimidad personal, éste empieza por manifestar
su general desconfianza en estas experiencias {"Señor, los sueños es cosa
^^Goldberg, "The Dream Feport", p. 26.
9^.9madlŝ de Gaula, vol. I, p. 238.
09.4madís: heroísmo mí[ico corresano, pp. 68-73.





















vana, y por ral deven ser tenrdos"i^i). Se trata de una visión
absolutamente proyectada hacia el futuro, pero es difícil adivinar de
dónde procede la cantidad de información que el intérprete saca a la luz.
"Tú amas en ral lugar donde ya la voluncad cumplisCe, y Ia que amas es
maravillosamence fermosa." Y díxole Codas las facciones della como si delanCe la
tuviera. "Y de la cámara en que vos veíades encerrado esco claro lo sabéis, y
cómo ella queriendo quiCar de vuesrro coraçón y deI suyo aquellas cuicas y
congoxas, quiso sin vuestra sabiduría encrar por la puerca de que Ce no catavas,
y las manos que a los cosCados meiía es el junramienro de ambos, y el coraçón
que sacava sinifica fijo o fr^a que avrá de vos"102,
La identificación del corazón con los hijos recuerda una idea que ya
señalara Artemidoro, que los miembros del cuerpo pueden muy bien
representar en el sueño a los familiares más cercanos. La desconfianza
inicial del sabio se convierte en detallado análisis para desembocar en
una visión completamente determinista del sueño:
"Las cosas ordenadas y permitidas de Dios --dixo el maestro- no las puede
ninguno estorvar ni saber en qué parar-án, y por es[o los hombres no se deven
con cris[ar ni al egrar con ellas, porq ue m uch as vezes así l o m al o com o l o bueno
que dellas a su par•ecer ocul-rirles puede, sucede de orra forma que ellos
esperauan" 103,
Las dos visiones de Amadís le llegan al héroe en períodos de
"grandes cuitas", sumergido en las cuales le suele sorprender el sueño. II
primero de ellos se nos muestra como reconocimento de unos hechos ya
ocurridos: se trata del trasunto siinbólico de la recepción de la carta de
lOlAmadís de Gaula, vol. I, p. 250.
102^adís de Gaula, vol. I, p. 251.





















Oriana y descripción de los pasos que a partir de ese punto ha de seguir
el héroe: ^recoge el pasado y orienta cómo ha de ser el futuroio4.
Se trata de un trasunto onírico de los propios personajes o del espacio
en el que se mueven, con la única inclusión del alimento amargo como
símbolo de la carta recibida. El segundo sueño también es simbólico y
sus protagonistas son los mismos de la narración, con el anuncio de la
liberación de Orianaios,
II tercer personaje que narra su sueño dentro de Amadís de Gau1a es
Mabiliaioó y lo hace en la misma forma que Amadís, cuando ya está
parcialmente explicado y puede de esa forma anunciar fidedignamente
el derrotero de los acontecimientos, que en estos casos sirven como
interpretación y refrendo de lo soñado107. En estas cuatro visiones
predominan los símbolos espaciales: cámaras en tres de los sueños,
jardines o huertos, montes abruptos, torre o palacio. Los mismos
espacios por los que transcurre la acción.
En la versión de Sendebar traducida por Diego Cañizares108, el
elemento onírico ha desplazado al componente astrológico de otras
versiones en la función de clave del relato marco109: la advertencia de
que el infante deberá permanecer siete días en silencio para sobrevivir
a la trampa urdida por su madrastra.
104,qmadis de Gaula, vol. I, p. 681.
105Amadís de Gaula, vol. I, p. 7^8.
1oóçmadís de Gaula, vol. II, p. 1223.
107Juan Manuel Cacho Blecua analiza lo que denomina el valor estructurante de
los sueños respecto a los acontecimientos narrados y la técnica de "suspensión del
sentido" (Amadís: heroísmo mítico corresano, pp. 65-74).
1o8Novella que Diego de Cañizares de IaCín en romance declaró y[rasladó de un
libro llamado "Scala çeli", texto citado por Sofía Kantor, EI libro de Sindibad.
Variaciones en iorno al eje temático "engaño-error". Madrid, Anejos del BRAE
XLII, 1988.





















Que le pareçíe que quatro uides uerdes salían debaxv su cama y echaban de sí
siete ramos; y en medio de estos ramos estaua una siertpe que por la boca echaua
venino y peçoña, y mataua al que en la cama estaua. EI Yi^fante, muy espantadv,
despertó y llamó a sus maestros, y contóles todo lo que habia ensoñado.^ Y los
sabios luegv ocurrieron a la ynterpretaçión y declaraçión del sueño al curso de
las estrellas: y hallaron que las quatro uides son quatro elementos, conuiene a
saber tierra, agua, aire e fuego: y la sierpe es la madrastra y los siete ramos son
siete días siguientes en Ios quales, si el Ynfante hablase, serié muertoi l0,
Los sabios, que tienen que asumir la función de intérpretes, recurren
a una segunda ciencia, o una segunda forma de adivinación, la astrología,
para desvelar el contenido del sueño, lo cual hace pensar en los lunarios
que atribuían determinado significado a los sueños dependiendo de la
fase de la luna en la fecha en que tuvo lugar. La relación entre sueños y
astrología no es en absoluto infrecuente. En esta versión figura otra
revelación tenida por la madrastra del infante, cuyo significado sólo
alcanza momentos antes de ser conducida a la hoguera por sus perversas
maquinaciones: había soñado que una serpiente salía de su boca (su
mentira), que siete aves trataban de matarla (los sabios), con la ayuda
de un águila (el príncipe), y "arrebaraban a la slerpe y a mí con ella, y en
un fuego ardiente nos echauan"i i i.
El componente onírico se manifiesta de una segunda forma en los
relatos de Sendebar: inventar un sueño que justifique la conducta de un
personaje ante los demás aparece coino motivo folclórico en el cuento
Elephantinus, cuando una mujer se encuentra en una situación
compi-ometida de índole se^:ual. Tras sei- seducida o violada por unos
ladrones, éstos como escarnio dejan una figura de elefante en su cesta,
il0^antor, EI libro de Sindibad, pp. G1^2.





















sin ella saberlo, para que sea descubierta por su marido: la súbita
aparición de este elemento, que se supone de claro significado sexual, es
contestado con una reinterpretación del símbolo que la mujer traslada
con prontitud al terreno onírico:
E cuando abrio e1 marido la çesra, vio aquello: " ^Que áqui traes?" E ella caro,
e vio que los ladrones lo habian fecho. E ella dixo:"Ensoñaua esra noche encre
sueños que escauas ance t^n alfayafe e que ie pesaua muy mal. E esronçe fuy a
vnos ommes que me lo ensoluiesen, esCe ensueño; e ellos me dixeron que fiziese
vna imagen de panizo, e que la comieses, e que seria librado de quanio Ce podia
venir." E esCe ensueño dixo el marido que podria ser verdatl l2,
II uso falso de los sueños como justificación aparece en otros cuentos
tradicionales, como el de Los dos burgueses y el rús^ico, en el que se
pretende dilucidar quién comerá el último pan mediante la narración de
un sueño que naturalmente ambos burgueses inventan, relato incluído
en la Discipllna clerlcalls1 13, en Ysopete historiado y en el Espéculo de los
legos.
Las experiencias oníricas analizadas hasta este punto manejan a
lnenudo un imaginario que se repite de unas obras a otras. Los animales,
reales y mitológicos, ocupan generalmente el papel de los personajes en
estas figuraciones. Las aves de presa son las más repetidas: aguila, azor
y halcón aparecen en varios episodios. Aguila y azor desempeñan según
la obra el papel de verdugos o de víctimas, perseguidores o perseguidos,
y su significado último lo proporcionará el contexto; no incorporan
mayores connotaciones y su interpretación no precisa de otras
i 12Versión de EI libro de los engaños., en Kantor, II libro de Sindibad, p.123.





















tradiciones animalisticas. Una nómina algo más amplia circula por los
numerosos sueños de La Gran Conqi.xisra de ITltramar: en tres ocasiones,
poderosos y temibles ejércitos se materializan como enormes grupos de
leones y osos, cuyos rasgos definidores se reducen á ŝu fuerzá y fiereza.
A éstos se unen dos animales mitológicos, grifo y dragón, cuya función es
la de dar un paso más en la escala de bestias voladoras, pero, aparte de
su gran poder, ningún otro elemento que la tradición pudiera
proporcionar se pone en juego. En otros casos las asociaciones, como ya
se señaló, son meramente metonímicas: los árabes aparecen
representados como camellos y los pastores como mastines ovejeros.
Como símbolos de destruccióri o muerte se repiten la sangre, el fuego
y el alquitrán. Los espacios recuerdan aquellos en los que de hecho ha
ocurrido u ocurrirá la acción (montes inhóspitos) o sustituyen a las
personas de cuyo señorío dependen (ciudades o castillos). No reviste
ninguna dif'icultad (o interés) ver en corona y cetro significantes de la
realeza.
Del imaginario onírico hasta aquí descrito se derivan como
características más extendidas la simplicidad de esos símbolos114 y la
violencia de las escenas.
Como epílogo a este apartado conviene mencionar la peculiar
figut-a del íncubo, incorporada a la extendida historia de Merlín:
Díxoles Merlín: "Buenas genres, sabed que sañudos fueron los diablos quando
nuesrro Señor quebranró los ynfiernos y sacó dellos jaj Adán e a Eva e a los oiros
que les plogó. Dixeron: Fagamos omne morcal porque cobremos por él ianias
almas como perdimos por aquel Ihesu ChrisCo que vino en carne e nos lo [omó de
114^ lo que a su interpretación directa se refiere. El sentido de las equivalencias
establecidas ha merecido diversos estudios, como ejemplo puede verse lo
apuntado por Paloma Díaz-Mas en la p. 221 de su edición del Romancero respecto






















nuesCro poder. Díxoles un diablo que se llama encobus quél avía poder de
engendrar fijo. Como nuestro Señor entendió su maliçia consentioles de lo fazer
pero non para lo que ellos cuydaron. Fue yo luego engendrado de aquel encobus ^
en esia mi madre. E dióme Dios por aquel diablo a saber Codas las cosas pasadas
como los diablos lo saben" 115, '
La relación del "encobus" con el ámbito onírico no juega ningún
papel eri esta narracióniió. Este relato incluye otros sueños, como aquel
sueño divino enviado por una divinidad pagana:
E apareçió Diana a Bruro endormiendo e díxole: "Bruro, no Ce trabaxes de yr a
poblar a Troya j...] que se acaben los Cus días en grande honra en aquella
Cierra." E Bruro desperró de aquel sueño e Ilamó al obispo IIeno e a Codos los ocros
de su compañía. Conroles aquella visión que la deesa Diana la dixera con la qual
fueron mucho alegresii7,
O el del rey Arturo (el sueño de la serpiente venenosa),
interpretado por Merlin i i s.
VII. S Tratados
II sueño que encabeza el Tratado de la lepra de Enrique de Villenai 19
sirve como mínima escusa para la carta en la cual Alfonso de Cuenca
pide información a Villena sobre el tema de la lepra:
115Lope García de Salazar, Bienandanzas y forCunas, RAH 9í 2100, f. 184r. Existe una
edición paleográfica de este volúmen: Lope C.arcía de Salazar, Las Bienandanzas
e ForCunas. Códice del siglo .iV, ed. Angel Rodríguez Herrero, Bilbao, Gráficas
Ellacuría, 19G7, 4 vols (cito directamente por el ms.}.
116^ Tostado, en Las çinco figuraCas paradoxas, dedica el cap. 36 al origen de
Merlín.
117Lope García de Salazar, Bienandanzas y forCunas, f. 182r.
118Lope García de Salazar, Bienandanzas y forrunas, f. 186v.





















Durmiendo en alegre sueño, veyendo me en delecroso vergel, por alcançar
de un fermoso fruto (rengo que fuese espiritual), reniendo con una mano la
rama baxada a mi queriendo ya romar con la otra - el qual sueño enriendo de
cabo demandar, -fui yo desperCado a desora...120
Muchas son las razones que hacen más que dudosa la atribución del
sueño final en el iibro de^ ArcYpresre de Talvera a la mano de Alfonso
Martínez de Toledo 121, entre ellas puede encontrarse la negativa opinión
que le merece tal creencia, propia de mujeres, según se menciona en
otra parte del texto:
Esco e otras infinidas cosas que no quiero aquí escribir por non avisar, fazen
las buenas mercaderas, e de aquí se Ievanta creer en esrornudos o sueños, o en
agiieros e señales122.
Un hábil lector y remedador del texto del Arcipreste se sirve del
establecido código de los sueños traducidos a la ñcción para contradecir
el contenido de la obra: recoge los tópicos -sueño relacionado con los
preocupaciones, espanto al despertar- para un episodio onírico en el
que las mujeres, las virtuosas (que son las que pueden hacerlo}, se
vengan del escritor123. Episodio que se despide con toda la precisión del
repertorio astrológico de los tiempos, creencias violentamente
rechazadas por el Arcipreste.
120Enrique de Villena, Trarado de la lepra, en Obras complecas, Madrid, Turner,
199^, vol I, p. 11 S.
121 J, Joset, "Cuatro sueños", pp. 503-SOS.
122Alfonso Martínez de Toledo, Arcipresre de Talavera o Corbacho, ed. de M. Gerli,
Madrid, Cátedra, 1987, p. l^










Menos convencionales respecto a la mayoría de los sueños incluidos
en textos resultan aquellos enmarcados en narraciones autobiográficas.
Los intereses que llevan a su autor a plasmar los hechos, su voluntad
individualizadora, permite a los acontecimientos aflorar de forma más
interesante que en otros géneros, sobrepasando la autocensura, la
reelaboración y los códigos culturales a los que el autor se somete.
Pertenecen a esta categoria el sueño que incluye Alfonso de Valladolid
en su Libro mostrador de justicla y el descrito en las Memorias de doña
Leonor López de Córdoba. Ambos tienen en común el haber sido escritos
dentro de un contexto de autojustificación, en obras que aspiran a
demostrar que, por encima de las acusaciones que sufrían, su actitud
había sido en todo momento legítima y honesta, tan por encima de toda
duda que Dios mismo les había premiado con milagrosas visiones en
sueños.
Los sueños que Alfonso de Valladolid relata124 contienen, a diferencia
del de doña Leonor, un complejo sistema simbólico, más que el de los
textos de ficción, respaldado por la cultura superior de quien los escribió
y conforme a los lectores que esperaba tener. El paso de Abner de
Burgos, médico judío, a Alfonso de Valladolid, a la apología del
cristianismo, había creado un profundo descontento en la comunidad
que abandonara para pasar a encabezar los ataques contra ella, con un
124En su Libro mosCrador de jusCicia, citado por Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en
visión de suenno': conversión religiosa y autobiografia onírica en Abner de






















temible conocimiento de su cultura. Entre otras cosas, sus antiguos
correligionarios le acusaban de insinceridad y oportunismo en su
conversión, crítica frecuente en tales situaciones. No hay posibilidad de
saber si esto era cierto, pero a tales acusaciones respondió en el
comienzo de su enciclopedia de polémica antijudaica, el Libro mostrador
de justicla125, donde describe como desencadenantes de su proceso de
conversión una serie de sueños de inspiración divina. Estos sueños
generados en momento de profunda turbación personal, ligados a
oraciones previas y períodos de ayuno, son la respuesta a las preguntas
planteadas. II primer sueño deriva de la preocupación que siente por la
situación de su pueblo:
E de la gran coiCa que [enía en mi corazón er de la lazería que había comado,
cansé e adormesçime, eC vi en visión de suenno commo un grand omne que me
dizía: "^Por qué esrás adormesçido? Entrende es[as palabras que te fablo e[ páraCe
enfiesco; ca yo [e digo que 1os judíos escán desde ian grand rienpo en esta
capCividad por su locura ec por su nesçedad, ec por mengua de mos[rador de
jus[içia donde conoscan la verdad. Esto es lo que fabló Dios; eC veie con CanCo'^26.
Tras este suceso el autor se dedicará al estudio largo tiempo y, a pesar
de las conclusiones a las que llega, no toma ningúna decisión, hasta verse
sumergido en un nuevo proceso de tribulaciones, momento en que
vuelve a recibir sueños:
Ec desque finqué así muchos días, acaesçiéronme algunas tribulaçiones; ec
escando un día quexado por e11as, eC ayunando aquel día, acaesçióme a la noche
después que vi en visión de suenno aquel mismo varón que ance d'esro quanCo
rres annos; eC dí,^ome commo sannudo: "^Hara quándo, perezoso, dormirás?
^Quándo ce levantarás de tu suenno? Ca los pecados de [odos los judíos, de sus
125Texto citado en Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", pp. 195-198.



















fijos et de sus generaçiones tienes a cuestas". E él fablándome esto, tomé gran
miedo et espanto; et luego inchósseme toda la vestimenta dessusera commo
pinturas muy fermosas commo de cruzes, según el seello de,Jhesu Nazareno.
Et tornósse entonce aquel omne commo plazentero a consolarme, et díxome:
"EI seello de Dios es verdad. Hé que amaté commo nuve tus yerro et commo nube
tus pecados; tórnate a Mí ca redimíte."
E segund este suenno vi por muchas vegadas, con maneras departidas, que
non es mester de nonbrarlas aquí sinon este que digo en genera112^.
Carlos Sáinz de la Maza, en su detallado análisis de este texto, ha
señalado la doble proyección de los códigos utilizados, para ser
reconocido por los judíos como alguien conocedor de su religión a la vez
que aceptado por los cristianos como cristiano128. Una amplia tradición
religiosa y literaria envuelve al personaje del hombre alto que habla en
el sueño: la primera identificación sería con Gabriel como el portavoz
predominante de la voluntad divina en la tradición judía (sirva como
ejemplo su presencia en los sueños de I?aniel) y en la tradición cristiana
(aunque, con el tiempo, el espacio onírico sea ocupado por otra serie de
mensajeros)129. Sin embargo, y dado que el personaje es el mismo en el
primero y en el subsiguiente sueños, las palabras hacen pensar más que
es el propio Jesucristo quien habla, quien perdona y marca con su sello
al soñador, que suponer que Gabriel habla directamente como lo haría
Cristo, en primera persona. No lo presenta así desde un principio, Cristo
mismo hablando al soñador, probablemente para evitar que un lector
judío pierda por completo el interés por el resto de la narración, pero
puede pensarse que Alfonso de Valladolid confiaba en que se legara
12^Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", p. 196.
12gCarlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", pp. 199-200.





















finalmente a esa conclusión gracias a los signos, las pistas,
proporcionadas.
En las palabras divinas se recoge el eco de numerosos versículos
bíblicos13o: "Presta atención a las palabras qué te dirijó y ponte
derecho."(^n. 10,11); "zHasta cuándo, ^oh, perezoso!, estarás
acostado?LCuándo te levantarás de tu sueño?"(Prov. 6,9); "Despierta, tú
que duermes, y levántate de entre los muertos y Cristo lucirá sobre
tí"(Ef. 5,14); "He disipado como una nube tus delitos y como un nublado
tus pecados; vuélvete a Mí, pues te he redimido"(^s. 44,22); y cita
también el Talmud, Shabbat SSa "II sello de Dios es verdad" 131, Con esta
frase, y con la escena a la que acompaña, Alfonso quiso recoger un
episodio del que, parece, tuvo conocimiento a través de testigos directos:
dos místicos judíos de Avila y Ayllón habían profetizado la aparición del
Mesías en el año cristiano de 1295, en el último día del mes hebreo de
Tammuz132. Muchos judíos, vestidos de blanco, esperaban su irrupción
en las sinagogas cuando tuvo lugar un pedrisco de cruces que se
adliirieron a sus ropas. La impresión fue tan intensa que algunos de los
implicados recurrieron a atención médica para superar el trauma,
médicos entre los que se encontraba Abner de Burgos 133.
Se trata por tanto de un grupo de sueños altamente codificados a
partir de textos y acontecimientos, con un amplio espectro de
implicaciones teológicas, con el que Alfonso quiere respaldar las
decisiones tomadas en un tránsito tan conflictivo como es el renegar de
130Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", pp. 196, 199.
131Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", p. 199.
132Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", p. 197 n. 21.
^33Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", p. 197; Sanford Shepard,





















una religión para convertirse a otrai34. Los sueños resultan de gran
interés no sólo por su contenido sino por el fin que tienen, ofrecer un
respaldo sobrenatural a la complicada situación vital y social del ^
converso.
II sueño de doña Leonor López de Córdoba se produce en un contexto
tradicionalmente preparado al efectoi3s: un período delimitado de
especial oración para alcanzar una gracia, dentro de la general sucesión
de tribulaciones que sufrei3ó. Cuando su voto está por llegar a su fin, el
cielo, que ya le había dado especiales muestras de su bienquerencia (una
criada de su tía que se le oponía había muerto comiéndose la lengua), le
envía una señal:
E o[ro dia, que no quedaba mas que un dia de acabar mi oracion, sabado,
soñaba pasando por San[ HipóliCo, cocando el Alva, vi en la pared de los corrales
un arco mui grande, y mui alro, é que enrraba yo por allí y cojía flores de la
sierra, e veia mui gran cielo, y en esro desperce, e obe esperanza en la Virgen
María que me daría casai37,
Se aprecia la sencillez y cercanía en el relato de este sueño, que
precisamente por ellas resulta verosímil que tuviera lugar
efectivamente. Frente a los códigos establecidos, la visión se sirve de
unos cuantos elementos cercanos y personales, partiendo de un espacio
134Sobre sueños y conversión, Le Goff, "Le christianisme et les réves"
( L'imaginaire médiéval, París: Gallimard, 1991), "Réve et conversion", pp. 281-
282. Sobre los mecanismos de autolegitimación en estos casos vid. P. Fredriksen,
"Paul and Augustine: Conversión Narratives, Orthodox Traditions, and the
Restrospective Selfl', ,Journal of Theological Srudies, nueva s., 37 { 1986), pp. 33-
34 cfr. Carlos Saínz de la Maza, "'Vi en visión de suenno'...", p. 193.
135J, Joset, "Cuatro sueños", pp. 505-507.
136Reinaldo Ayerbe-Chaux, "Las memorias de doña Leonor López de Córdoba",
Journal of Hispanic Philology , 2(1977), pp. 16-25; sobre su vida, ibidem, pp. 27-
29.





















concreto y real que ella frecuentaba cada día, y un episodio casi pueril:
un arco por el que se llega al monte y en donde la soñadora coge flores y
contempla un gran cielo. Es comprensible el sentimiento de esperanza
que sigue al despertar, frente al espanto prototípico en otros textos. La
interpretación que ofrece la propia doña Leonor, que la Virgen le daría
una casa, comparte la cualidad de no corresponder a la transcripción de
un sistema simbólico, sino de expresar un deseo absolutamente
individual y concreto138. A1 dictar sus memorias después de muchos
años, conservó más o menos desvaído el recuerdo de este sueño, del
momento en que lo tuvo y de la esperanza que le proporcionó.
Aunque también está profundamente enraizado en preocupaciones
de tipo autobiográfico, el siguiente sueño no es narrado por su
protagonista: el sueño de la reina doña Beatriz figura en el ^ibro de las
rres razones de su nieto don Juan Manuel. Según lo que cuenta, a su alto
linaje (continuamente recordado) la familia del escritor añadiría un
respaldo sobrenatural:
Dlgo vos que a estos sobredichos oy que, quando ]a rreyna donna Beatriz, mi
abuela, era ençinta de mío padre, que sonnara que, por aquella criatura et por
su linage, avía a ser vengada la muerte de ,Jhesu Christo. Et ella díxolo al rrey
don Ferando, su marido. Et oy dezir que dixera el rrey quel pareçía este suenno
muy contrario del que e11a sonnara quando estava ençinta del rrey don Alfonso,
su fi^o, que Pue después rrey de Castiella, padre del rrey don Sancho. Pero pues
así era, que parase mientes en lo que naçerr'a et que rogassen a Dios que lo
endereçase al su servicio139.
138Sobre la función de esta visión, Ayerbe^haux, "Las memorias de doña Leonor
López de Córdoba", pp. 30-31.
139^bro de las tres razones en Juan Manuel, Cinco tratados. Libro del cavallero et
del escudero. Libro de las tres razones. I.ibro enfenido. Trac[ado de la asunçión
^
378
No es difícil reconocer en éste el repetido sueño de la mujer encinta,
a la que se informa (mediante un ángel, como se indica posteriormente)
sobre el sino de su hijo. II superior destino que caracteriza al padre de
don Juan Manuel y su descendencia parece ser el común de .varios
héroes históricos o ficticios. Entronca con la principal preocupación
literaria y vital del autor: enaltecer su nacimiento y reivindicar sus
derechos de nobleza.
Este sueño carece de rasgos peculiares distintivos que aporten gran
novedad respecto a los sueños recogidos en otros textos, pero sirve para
mostrar hasta qué punto este fenómeno se incorpora al concepto de
identidad personal con toda naturalidad y con el mayor créditor4o.
VII.7 Hagiografía
Desde los sueños incluidos en los Nfilagros de Nuestra Señora y Vida
de San ro Domingo de S^os hasta el gran relato de visiones que es la Vida
de Sanra Orla, las experiencias de los durmientes desempeñan un papel
importante en las obras de Gonzalo de Berceo. La vinculación entre las
vidas de santos y las visiones constituye un fenómeno común; se
manifiesta (bien que de distinta forma) en textos veterotestamentarios,
y se refrenda inmediatamente en Nuevo Testamento y vidas de los
mártires: los santos, en mayor medida que cualquier otra categoría
social, son los privilegiados destinatarios de revelaciones divinas en
de la Virgen. Ll^bro de la caça, ed., introducción y notas de Reinaldo Ayerbe-
Chaua, Madison, The Hispanic Seminary of Medieval Studies, 1989, p. 91.
140Sobre este texto puede consultarse el interesante análisis de Rafael Ramos





















cualquiera de sus formas. Este contacto con el plano superior puede
figurar de manera muy concisa, como ocurre en la Vida de San ATllán de
1a Cogolla:
Durmió quanto Dios quiso suenno dulfç]e e[emprado ^ ^
mienCre yacié dormiendo fue de Dios aspirado;
quando abrió los ojos desperCó maestrado,
por parrirse de1 mundo oblidó el ganado. [st. 11] 141
Las experiencias recogidas en la Vida de Santa 4ria142, y en menor
medida el sueño que figura en la Vida de Santo Domingo de Srlos143, no
responden en el nivel literario al modelo de los sueños analizados hasta
aquí sino a las visiones, cuyo objetivo es alcanzar un conocimiento
superior que se manifiesta de forma alegórica; el sueño funciona como
mera excusa, como marco del elemento principal que es la visión en sí,
que podría aparecer de la misma forma si no mediara el dormir del
personaje. Mientras en la Vida de Santo I?orlvngo de S^ilos la visión está
engarzada en el relato general de los acontecimientos de la vida del
santo, en la Vida de Santa 4rla claramente la obra no es más que el
relato sucesivo de las visiones de la santa y su madre, y la narración
biográfica se limita a introducirlas y situarlas.
141Gonzalo de Berceo, Vida de San Nfill^nn de la Cogolla, ed. Brian Dutton, en Obra
compleca, Madrid, Espasa-Calpe, 1992, p. 129.
142Goldberg, "The Dream Report", pp. 21, 26; J. Palley, The Ambiguous Mirror, p.
S5.
















La visión que se recoge en la Vida de Santo Domingo de Silos14^ (st.
229-244)14s contiene una serie de símbolos, parte de los cuales se
interpretan dentro del propio sueño: un rio temible que se divide en dos,
uno completamente blanco y otro rojo, y un puente muy estrecho y
frágil en apariencia, pero en realidad sólido y amplio para el que se
atreve a cruzarlo: hace pensar en el conocido símil de la senda al cielo
como camino aparentemente estrecho y dificil pero firme en realidad
para quienes lo transitan. En su final dos hombres vestidos con gran
dignidad (indescriptible con palabras) ofrecen al santo tres coronas por
las distintas labores que en pro de la fe y la Virgen tiene realizadas: así
se lo explican y le previenen para que no se pierda su premio por las
asechanzas del demonio. Como en el caso de Santa Oria, el premio,
representado en forma de coronas o trono de materias preciosas, ya está
preparado para el santo, pues lo ha obtenido por sus previos
merecimientos, y sólo necesita mantenerse en su camino; se trata de
santos en cierta forma consagrados en sus propio sueños, y reconocidos
como tales por aquellos que les rodean.
II sueño de Santo Domingo desempeña la misma función que una
visión en vela, pasada la primera emoción ("desperté e signeme con mi
mano alçada", st. 244c) servirá para confortarle:
Una vis^ón vido por ond Fue confortado
del lacerio futuro siquier de lo pasado. (st. 226)146
144Goldberg, "The Dream Report", p. 21; J. Palley, The Ambiguous Mirror, pp. 51-53,
S 5-63.
14^Gonzalo de Berceo, Vida de San[o Domingo de Silos, ed. Aldo Ruffinatto, en Obra
cvmpleca, pp. 315-319.





















Una larga tradición respalda los contenidos de la Vida de Sanra 4ria.
Desde^ los sueños de Perpetua147 numerosos santos y santas eran
recordados por sus prolongadas visiones148, visiones frecuentemente
oníricas que llegaban a ser el rasgo más destacado de su historia en
detrimento de los merecimientos que les hicieron dignos de tales
privilegios.
La mayor parte de la vida de esta santa se extiende por las tres
contemplaciones, que en sueños disfruta, del paisaje celestial y del
espacio que en él le está reservado en premio por sus sufrimientos (a los
que proporcionalmente se les dedica un espacio mínimo). Se añade la
experiencia de la madre de Oria, Amuña, en la que se muestra un tipo de
sueños que tendrá gran importancia entre los siglos XI y XV: el relato
autobiográfico de un familiar fallecido que, en sueños, se aparece a
alguno de sus deudos para comunicarle cuál ha sido su destino final.
Las visiones de las dos santas, compuestas por Gonzalo de Berceo,
han merecido numerosos y detenidos estudios. En ocasiones, se ha
enfocado el análisis desde el punto de vista de los abundantes
problemas textuales de esta obra, bien rastreando en sus fuentes la
clave para el orden de las estrofas, bien a la inversa, pretendiendo
mediante la reoganización del poema arrojar luz sobre el significado de
los símbolos. Tan abultada literatura no ha llegado, sin embargo, a
soluciones aceptadas de forma general en torno a los dos puntos más
conflictivos: identificación de la voz del narrador que interviene en el
texto por una parte, y por otra el orden ideal de las estrofas.
147Vid. Cox Miller, Dreams in I.ace AnCiqui[y, "Perpetua and Her Diary of Dreams",
pp.148-183.



















En cuanto al sustrato de las visiones, los investigadores coinciden en
unas líneas principales: el origen literario de los elementos recogidos en
los sueños 149 y la importancia, para estas experiencias, de la fecha en la .
que tienen lugar. En cuanto al sustrato textual de los sueños, el propio
poema señala que Oria reconoce en sus sueños el objeto de sus lecturas:
Tú mucho te deleitas en nuestras passiones,
de amor e de grado leyes nuestras razones. [St. 37ab] 150
Entre la serie de fuentes propuestas se coincide en selañar la
importancia del Comentario al Apocallpsis de Beato. Anthony Lappin ha
apuntado incluso la posibilidad de que ciertas imágenes se inspiren en
los programas iconográficos que acompañan al Comentario, del que sin
duda se contaba con copias en San Millánlsl. Las experiencias se
elaboran por tanto a partir de la simbología religiosa tal como se
presenta en la Biblia, sus comentarios y las visiones y pasiones de los
santos.
Otro de los ejes de las visiones de Oria y Amuña es su dependencia
respecto a fechas esenciales del calendario mozárabe:
Cayó una granc fiesra, un día señalado,
día de cinc^iesma que es mayo mediado;
ensoñó es[a dueña un sueño deseado,
149Entre otros vid. Simina Farcasiu, "The Exegesis and Iconography of Vision in
Gonzalo de Berceo's Vida de San^a Oria", Specul una 61 (1986), pp. 305-329; Isabel
Uría Maqua, "El árbol y su significación en las visiones medievales del Otro
Mundo", Revisra de Liceratura Medieval, I (1989), pp. 103-119. John K. Walsh
pone este episodio en relación con el motivo del viaje al otro mundo, "The Other
World in Berceo's Vida de SanCa Oria", en Hispanic SCudies in Honor of Alan D.
Deyermond. A North American TribuCe, Madison, The Hispanic Seminary of
Medieval Studies, 1986, pp. 291-307.
150Gonzalo de Berceo, Poema de SanCa Oria, ed. Isabel Uría Maqua, en Obra
compleca, p.509.
151Remontándose a la figura histórica de Santa Oria y por su condición de
"emparedada", Lappin opina que la joven dispondría para su lectura de los




















por qual muchas vegadas ovo a Dios rogado. [St.190] 152
Sólo la tercera visión de Oria carece actualmente de dicha referencia,
ya que la pérdida de un folio ha producido una laguna en el poema (así
lo señala Isabel Uríals3). La particularidad de las .fechas y su
significación ha permitido a algún investigador presentar una teoría
completa en torno al significado de los fenómenos oníricosis4: se trata
sin duda de un dato relevante a la hora de valorar un acontecimiento de
este tipo, que figura por ejemplo, si bien a un nivel muy básico, en el
sueño dominical de doña Sancha, madre de los infantes de Lara.
En el primer sueño de Amuña aparece otro de los tópicos más
difundidos en torno a este fenómeno, la muerte anunciada por un
pariente cercano difunto:
Vido a don García, qui fuera su marido,
padre era de Oria, bien anCe fue transido;
en[endió bien que era por la fija venido,
a que era sin dubda eI su curso complido. [st.168] iss
Esta idea responde más a una creencia popular que al ámbito
estrictamente cristiano156, pero se articula perfectamente en el tono de
la manifestación sobrenatural. Sal^o este elemento, puede concluirse que
los sueños descritos en la Vlda de Sanra Oria se construyen sobre la
tradición religiosa y que a ésta se ha de acudir en su análisis.
152Gonzalo de Berceo, Poema de SanCa Oria, p. 547.
153Gonzalo de Berceo, Poema de Sanca Oria, p. 532.
154James F. Burke, "The Four Comings of Christ in Gonzalo de Berceo's Vida de
Sanca Oria", Specul um, 48 (1973), pp. 293-312.
155Gonzalo de Berceo, Poema de Sanra Oria, p. 541.















Como señala Jacques Joset157, no hay justificación para considerar la
introducción a Los Nlrlagros de Nuesira Señora como la descripción de un
episodio oníricoi ss:
Para algunos críticos, no cabe duda de que el romero duerme y escá soñando.
Sin embargo en el relaro de Berceo falran las marcas caraccerísticas del suerao
medieval: la enrrada sefialada pro un verbo de la familia de dormir y la salida
indicada por palabras [ales como esper[ar/ desperiar, recordar / acordarse no
aparecen. Asimismo el episodio carece de las iden[ificaciones semánticas
(sueño, visión) que en los demás relaCos oníricos medievales, en los de Beceo en
parCicular, colocan un texro en dicha cacegoria narrariva. Por cierto la fron[era
encre la visión alegórica y el relaro onírico es a veces Cenue, pero siempre
exisCe1 59.
Estamos frente a un espacio alegórico que, si bien no se distingue
por un código simbólico muy diferente del precedente, sí carece de las
necesarias marcas del dormir, y por sus cualidades más se espera que
refresquen y despejen al caminante que no que le produzcan sopor.
Dentro de los 1^llagros se recoge el sueño de la abadesa preñada
(Milagro 21)160, sueño de tribulación siguiente a la desesperada oración
de la embarazada.
Tan afincadamenCe fizo su oración
que la oyó la Madre plena de bendición;
com qui amodorrida vío granC vis^ón,
Cal que devié en omne fer edificación. [st528] 161
157 J, Joset, "Sueños y visiones medievales...", p. 5 5-56.
158Cosa que hace, entre otros, J. Palley, The Ambiguous Mirror, pp. 53-55 quien la
considera "a true allegorical dream vision" (p. 53).
159J, Joset "Sueños y visiones medievales...", p. 55.
16oJ. Joset, "Cuatro sueños", pp. 500-501, J. Palley, The Ambiguous Mirror, p. 54.
161Gonzalo de Berceo, Los Milagros de Nuesrra Señora, ed. Claudio García Turza en




















La contundente intervención divina se enmarca en el espacio del
propio sueño a diferencia de la mayoría de las ocasiones en que lo hace
en presencia de testigos despiertos.
A1 sabor del solaz de la Virgo preciosa, - ^
non sintiendo 1a madre de dolor nulla cosa,
nació la creacura, cosiella muy fermosa;
mandóla a dos ángeles prender la G1or^osa. [st. 533] 162
Este tipo de intervención milagrosa en sueños semeja a la narrada
por Gutierre Díez de Games en EI Vicrorial: En el capítulo 62 ("Cómo se
començó la guerra antiguamente entre Françia e Yngalaterra, sobre el
ducado de Guiana" ), la hija del duque de Guiana rechaza el intento de su
padre de casarse con ella, y se hace cortar las manos besadas por él. En
venganza, él la abandona sola en una barca en alta mar, donde la
doncella finalmente se queda dormida:
Ella ansí durmiendo vino a ella en sueños la Virgen Sanra María e díxole:
"Fija, qué quieres, cata que yo soy la Madre de Dios (...J E porque tú creas que yo
soy la Virgen Sanca María ,cara ay rus manos: como anres las avías. E rú serás
ayna a buen puerco, e serás consolada e muy honrada." E con el grand gozo que
ovo de sus manos e que sinCió quirado rodo el dolor, desperCó muy alegre, e non
vio cosa ninguna de la visión que viera. E fallóse sana e dió muchas gracias a
Dlos...163
Pero tal actuación se enmarca en el espacio maravilloso que
representa para este autor Inglaterra, si bien por su forma reproduce a
las de la literatura hagiográfica.
162Gonzalo de Berceo, Los Milagros de NuesCra Señora, p. G99.
163Gutierre Díez de Games, EI Viciorial, ed. Rafael Beltrán I.lavador, Madrid, Taurus,
















Los santos, y en concreto Santo Domingo, a su vez se manifiestan en
sueños a^ sus fieles, para informarles sobre los acontecimientos futuros,
darles instrucciones, confortarles o realizar de sus milagros. Así sucede
en los Nfu^aculos romançados de Pero Maríni^, que recoge varios
episodios protagonizados por cautivos que reciben una liberación
milagrosa precedida por un sueño:
Venol en suenno sanro Domingo e dixol Pedro Martinez IieuaCe e ueCe que
cunplido as tu tíenpo. Luego desperro e fallose los fierros fuera de los pies165,
Varios de los sueños recogidos responden a este esquema; en oti-os se
añaden otras características, como la oración precedente o el sueño
compartido:
IIlos escando en la carçel faziendo su oratron a media noche adurmieron se e
sonnaron codos un suenno, que les nascie un fenoio en los fierros e creçie en
a1Co mas que non eran ellos e quando despercaron dixo el uno al otro que si
sonnaran alguna cosa e dixieron se Codos aquel suenno e dixieron Dios es
connusco e nos sacara ayna desta lazeriaióó.
Entre las vidas de santos y los relatos de sus milagros, figura la
breve narración de la Vlda de San ta María ^lagdalena 167, con los sueños
tenidos por una dueña a la que la santa reconviene con creciente acritud:
E la ssanra Magdalena le aparesçió en ssueños, e díxoIe que, pues ella era ian
rrica, que por qué dexava morir de fambre a de sed a los sanros omnes168,
La última visión es compartida por el marido:
i^`iLos 'I^Iiraculos Romançados' de Pero A7arin, ed. Karl-Heinz Anton, Abadía de
Silos, Studia Silensia XIV, 1988.
165^^iraculos Romançados', p. 54. Anthony Lappin ha estudiado en profundidad
este texto en su tesis doctoral "The, róle of visions in the cult of Saints in
Medieval Spain", Oxford, 1996.
166^7iráculos romançados, p. 52.
167publicada por John Rees Smith, The ]ives of SC. Mary Magdalene and St. Mar[ha
(Ms Esc. h-I-13), Fxeter, University of Exeter, 1989.





















Otrossy la cerçera noche la bendira Magdalena aparesçió muy ssañuda a
^ anbos e^muy cemerosa, e semejava su rrosiro commo si fuese fuego, o así commo
sy la casa ardiese169,
A los rasgos vistos en otros ejemplos (el suefio repetidó o que se
comparte), hay que añadir uno muy peculiar: que la santa se aparece
cuando aún está viva, lo que resulta completmente excepcional.
En las obras de Diego Rodríguez de Almela Compilación de los
milagros de Santiago y Valer^io de las estorias escolásiicas de Españal^o
se recogen varios episodios oníricos (con la aparición del apóstol al rey
Rainiro, de San NTillán y el monje Pelayo a Fernán González, de San Pedro
al Cid). Todos ellos son bien conocidos y ya han sido analizados puesto
que proceden de la tradición épica y no la hagiográfica.
VII.8 Poesía de cancionero
En la poesía cancioneril hay una importante presencia de sueños (con
imágenes de amor o de muerte, como se verá a continuación), aunque
más que por sí mismos figuran generalménte como parte de visiones
alegóricas que sirven de tema a la composición (que se recogen en
segundo lugar).
II sueño en la poesía amorosa a menudo cobra la forma de un poema
erótico en el que el poeta sueña encontrarse con su amada y conseguir, o
169^e lives of St. Mary Magdaiene, p. S.
170^ego Rodríguez de Almela, Compilación de los milagros de Santiago . Edición de
Juan Torres Fontes. Murcia, Tip. Suc. de Nogues, 194G; Valerio de ]as esrorias
escolásticas de España, Ed. y estudio de Juan Torres Fontes, Murcia, Real








no, sus favores, habitualmente en contraste con lo que le ocurre en la
realidad: Este motivo tenía precedentes en la literatura castellana
medieval anterior a los cancioneros: ya aparecía en la obra de Sem Tob, ^
Proverbios morales:
En sueños una fermosa
besava una vegada
esrando muy medrosa
de los de su posada.
Fall é boca sa brosa,
sali va m uy remprada
non vi ian dulce cosa
mas agra la dexada171.
Ya en la poesía cancioneril, el sueño de Juan de Dueñas 172 reproduce
una situación similar:
Aunque no mucho pagado
en verdad nin mal contenio
con e1 rico pensamien[o
en vana huerra planrado
en tre sueños traspasado
con gr-an sombra de cansançio
vr dueña por el palaçio
muy bien tallada a mi grado.[w 9-16]
II poeta, tras describir sus encantos, se acerca a ella y se ofrece para
servirla amorosamente, devoción que ella rotundamente rechaza. La
171Don Sem Tob, Glosas de Sabiduría o Proverbios morales, ed. Agustín García
Calvo, Madrid, Alianza Editorial, 1983, p.156 y nota pp. 229-30.




















desdicha por tanto precede al despertar y se prolonga en la vigilia,
puesto que el poeta ha sido ya abandonado en sueños:
Y syn más se detener
se partio con taI aseo
qual sy Dios me ayude creo
que su par es por naçer
y con el gran desplazer
syn 1a fabl ar desper[e
y atan rrisre me fa11e
quanCo CrisCe puedo ser. [w 65-72]
En esta línea de encuentro amoroso, bien que de baja intensidad, que
se rompe por el despertar, se encuentra un poema de Carvajal recogido
en el Cancionero de Estúñigal ^^:
Pasando por la Toscana,
en rre Sen a et FI oren ci a,
vi dama gentil, galana,
digna de grand reverencia. [...] [w 1-4]
Assy en Cram os por Sen a
fablando de compannía
con plaser auiendo pena
del pesar que me plazía.
S}• se dila[ara el día
o la noche nos romara,
ran gran fuego se encendía
que toda la cierra quemara. [...] [w 13-20]














La falta de indicación de que se trata de un sueño al comienzo del
poema^ le confiere un interés con el que jugará en poeta en los últimos
Versos:
En su fabl a, uestir e ser
non mostraua ser de mandra;
queriendo su nombre saber
respondióme que Cassandra;
yo con tal nom bre oyr,
muy alegre desperté
e tan solo me Fallé
que, por Dios, pensé morir.[w 37-44]
A un sueño de encuentro amoroso generalmente sigue la desolación
de un despertar solitario. Se trata de un discurso completamente ajeno a
la revelación divina, una tradición paralela que responde a un
planteamiento propio. Otro ejemplo de despertar solitario aparece en el
Romance hecho por Quirós, sobre los amores del marqués de Zenete con
la señora Fonseca174.
...Y assí de verme durmiendo
vi el1 agua como corría,
muy dulce para miralla,
y amarga a quien la cogía;
mas de ver mi gloria en ella
de ningún temor temía ( ..J
Mi vo1 un tad ya con ten ta,
porque el daño no sabía,
dixome: "Señor, despierta,
174grian Dutton, El cancionero del siglo XV, c. 1360-1520, [Biblioteca Fspañola del




















despieria que ya es de dia".
Y despues que fuy despier[o
mayores males senría,
que halle Ia fuenre seca, ^ ^
mas seca que no solía.
Con un discurso semejante al sueño erótico, pero una temática muy
diferente, aparece el poema de Carvajal Sueño de la muerte de ml
enamorada y el de Garci Sánchez de Badajoz, Sueño; en ambos el
contenido de la visión corresponde a la muerte ya de la enamorada, ya
del poeta. Así en Carvaja117s:
. A^uy claro poeCa & grand orador
dexadme sentencia con absolucion
de mi cruel sueño & trisre uision
por quien so ferido de amargo dolor. [...] [w 5-8]
II sueño propuesro a uuestra prudencia
es que ui muerra a mi enamorada
del siglo [errestre tomando licencia
ceniendo en los cielos ererna morada
& quando del cuerpo fue el alma dexada
Los vicios iniquos queríanla ocupar
Las claras virrudes non dieron lugar
&fizo en los cielos complida bolada.[W 17-24]
La tristeza proviene no del desencanto amoroso sino de la muerte de
la amada, motivo con el que se envuelve una breve mención a sus
múltiples virtudes. Más amplio es el Sueño de Garci Sánchez de
Badajoz 176, en el que se contempla muerto a sí mismo:
175Cancionero de Fscúñiga, p. 574.















La mucha tristeza mia
que causa vuestro deseo
ni de noche ni de dia
quando estoy donde nos veo
oluida mi conpañia
y los dias no los biuo
velo ]as noches contrno
y si alguna noche duermo
sueñome muerto en vn yermo
de la forma que aqui escrivo. [...][w 1-10]
y del dolor que Ilevava
soñava que me finava
y el amor que lo sabia
y que a buscarme venia
al rruy señor preguntava.[w 16-20]
II ruiseñor cuenta cómo ha muerto de amor el poeta, y dónde está
enterrado, y cómo las aves cantan para él. F1 despertar es también triste
porque devuelve al enamorado a su dolor.
Vi me alegre vi me ufano
destar con tal dulçe gente
vi me con bien soberano
y en terrado honrradamen te
y muerto de vuestra mano
y estando en ta1 conçierto
creyendo que era muy cierto
que bien veya 1 o que escri vo















de la qual causa soymuerco.[vV 71-80]
Abundan en la poesía cancioneril las muestras de visiones de
contenido amoroso o moral, con una serie de represéntáciones alegóricas
que materializan conceptos y discusiones y que a menudo se
entrecruzan y confunden con sueños. A1 tratarse de alegorías no se
busca el realismo en ellas, y resulta irrelevante saber si el poeta dice
presenciarla en vela o durmiendo. Se desvinculan absolutamente del
modelo real del sueño para adentrarse en un lenguaje alegórico,
completamente codificado. Hay ejemplos de los que resulta
especialmente conflictivo determinar si se pretenden sueños o no. Este
es el caso del Deçir de las slere virrudes, de Francisco Imperiall^^, que
comienza por hacer referencia al dormir, aunque en principio de manera
negativa:
...E ansí andando, vínome a esa ora
un grave sueño, maguer non dormía,
mas concemplando la mi Fanrasía
en lo que el alma dulçe assabora.[w 13-16]
Parece claro que no está durmiendo, si bien manifiesta la cercanía
entre los estados del soñar y el fantasear despierto. La diferencia se va
desdibujando al comenzar propiamente la visión:
En sueños veía en el Orienre
quatro çercos que tres cruzes Fazían,
e non puedo dezir complidamence
cómo los quatro a las tres luzían.[w 41-44]
17'Cancionero de ,Juan Alfonso de Baena, ed. Brian Dutton y Joaquín González


















Se desarrolla la alegoría, de carácter moral, pero en su final se
desdice del ensueño despierto para cerrarlo como si se tratara de un
despertar:
E como en mayo en prado de flores
se m ueve el aire en quebrando el al va
suavemen[e buelto con olores,
ral se movió acabada la salva.
Feríame en la faz e en la calva
e acordé como a fuerça despierco,
e fallé en mis manos a Danie abierto
en el capículo que la Virgen salva.[w 457-464]
Las muestras más conocidas de la utilización de los sueños en
relación a las visiones, ya sea visión enmarcada como sueño, ya sea
sueño encajado en una visión, se encuentran en las obras del Marqués
de Santillana, en sus obras tituladas Sueño y Comedieta de Ponza. De la
misma forma que una visión religiosa no se ve modificada en su
conténido ni en sus imágenes por el hecho de ocurrir en sueños, así en
las obras del Marqués no hay diferencias lingĈísticas ni argumentales
entre las alegorías introducidas meramente como tales y las que están
descritas como sueños. En el Sueño178, el episodio onírico no es sino una
parte de la composición en la que se anuncia la futura herida de amor
que sufrirá el poeta.
En mi lecho yazía
una noche, a la sazón
que BruCo al sabio Cacón





















en las guerras que bolvía
el suegro con tra Ponpeo,
segund lo can ta Anneo
en su gencil poesía. [..] [w 41-48] 179 ^
La visión, en la parte onírica, comienza en un locus amoenus:
En esce sueño me vya,
un di a cl aro e 1 um broso
en un vergel m uy ferm oso
reposar con alegría;
ei qual jardín me cobría
con son bra de oli en Ces fl ores,
do çendraban ruyseñores
1a perfecCa melodía.[w 57-64)
II espacio se transforma para convertirse en un lugar de pesadilla,
con todos sus elementos desfigurados 1^^:
E la farpa sonorosa
que recuenCo que Cañía,
en sepes se converCía
de la grand sirce arenosa,
e con ravia viperosa
mordió mi siniestro lado:
assí desperCé turbado
e con angusria raxosa.
179Sueño en Iñigo López de Mendoza, Obras compleCas, ed. Angel Gómez Moreno y
Maximilian P. A. M. Kerkhof, Barcelona, Planeta, 1988, pp. 115-135. Sobre este
texto: Ana Beard, "II Sueño del Marqués de Santillana: Géneros y Realidad" en A.
González, L. von der Walde, C. Company, Palabra e imagen en la Edad Nfedia,
México, UNAM, 1995, pp. 317-325.









La mi di es [ra reba rosa
súbiramen[e occurrió
al pecho, donde sinCió
la ferida peligrosa;
e fall é ser engañ osa
la dolor que me penava
e sentí que me soñava
en cal pena congoxosa.[w 97-112] ^
Tras el despertar, se produce el debate entre el Corazón y el Seso
en torno a la validez de los sueños, al estar el Corazón amedrentado por





"Coraçón, tú vas cemiendo
los sueños, que no son nada,
e descruyes ru morada,
por lo que yo non enriendo':[w 129-136]
II Seso no parece, sin embargo, poseer ningún tipo de argumentos
con los que contradecir al Corazón, quien, desprovisto de conocimientos
teóricos (incluso de los planteamientos de Macrobio que le hubieran sido
de gran utilidad), se conforma con abrumar al Seco con ejemplos de la
Biblia y de la tradición clásica. Se trata de un debate entre dos
oponentes doctrinalmente muy poco informados, lo que resulta muy
interesante considerando que la críticai g 1 aborda estos poemas desde los























planteamientos teóricos del momento, como si los autores
presentes. Con sus ejemplos vence el Corazón:
Ya mi seso concl uydo,
fallesçido de razones,




ca del Codo plaze a mí
ya seguir el tu parrido".[w 169-176]
. Por el camino el poeta encuentra a Tiresias quien le
los tu^^ieran
sirve como
intérprete del sueño y le recomienda ir en busca de las huestes de Diana
para poder combatir la herida de amor, que en el sueño se le anuncia. II
sueño desempeña su papel en el contexto de la visión como
desencadenante de una búsqueda sin que la trama salga del plano
alegórico.
La Comedleta de Ponza182 se presenta como un sueño del poeta, sin
que este punto de vista penetre reahnente en la forma del texto. Se
indica en el inicio:
...Forçada del sueño la mi IiberCad,
diálogo trisre e fabla llorosa
firió mis orejas, e can pavorosa
ca sólo en pensarlo me vençe piedad.[W 29-32]
Motivo que cerrará con bastante sencillez en la última estrofa. A su
vez contiene el relato de la Reina Madre que, como sueño dentro de un

















sueño, anuncia en clave simbólica acontecimientos ya sucedidos,
mediante el mismo lenguaje mitológico que se mantiene en toda la
Comedieta. Doña Leonor se ve en una nave en el mar en medio de una
tormenta terrible, y al acabar de contar su experiencia le llegan noticias
de la derrota y prisión de los reyes Alfonso de Aragón y Juan de
Navarra, con el infante don Enrique, en una escena que recuerda la
llegada de las noticias de la muerte de Roldán en el Romance de doña
Alda; aunque tal revelación resulte trágica el poema evoluciona hacia un
desenlace optimista.
Interesante resulta la distinción terminológica entre fantasma, en
el sentido de producto de la fantasía, y visión, como revelación de una
verdad
...E yo retrayrne fazia la manida,
en la qual sobrada del sueño o vençida,
non sé si la nonbre fanrasma o visión,
me Fue demostrada ral revelaçión
qual nunca fue vis[a ni pienso fingida.[w 396-400]
Pero no es posible suponer a partir del uso de estos dos términos,
bastante extendidos-, un conocimiento de las clasificaciones de sueños
de raigambre macrobiana, como se ha hecho. La ignorancia respecto a la
teoria onírica, y específicamente la de Macrobio que se muestra en el
debate entre Seso y Corazón, parece confirmado por los versos:
Yo vi de Macrobio, de Guido e Valerio
escripros los sueños que algunos soñaron.[w 401-402]
La vinculación del nombre de Macrobio con los sueños hace
probablernente que el Marqués lo cite de esta forma: sin embargo



















cuyo autor es Cicerón. En estos versos el tratadista aparece como poco
más que un nombre relacionado tradicionalmente con el tema.
Santillana también se sirve del marco del sueño pára la Defunclón de
Don Enrlque de Viliena183, sin que esta forma determine de manera
peculiar el contenido, como tampoco ocurría en la Comediera de Ponza.
Que el poeta duerme se indica al principio con una referencia a la noche
y se señala expresamente en el cierre del poema:
Después del Aurora, el sueño passado
de^ome, ]evando consigo esra gente,
a vim e en el pecho tan incon dnen ie,
commo al pie del mont-e por mí recontado.[w 177-180]
Diego de Burgos, secretario del Marqués de Santillana, dedicó a su
señor ya fallecido el poema titulado EI Triunfo del Marquésls4, que tiene
en común con el anterior el servirse de la excusa del sueño para
presentarse, con la diferencia de que Diego de Burgos incide en el origen
divino de la revelación onírica:
Los ciegos m orral es, con [a n cos d efec tos
saber tus misCerios muy alcos dessean,
y ru les permires soñando que vean
lo que es proueydo en los tus concep[os.
1' en el problema de la creencia en los sueños desde un punto de
vista religioso:
Si yo de ignorancia no fuera ofuscado,
y con tra 1 a fe 1 os s ueños creyera,
153^ Obras compleCas, pp. 156-163.
1^`tCancionero General de Hernando de1 Casrillo, Madrid, La Sociedad de Bibliofilos
Españoles, 1882, v. 1, pp. 209-264. Raymond Foulché-Delbosc, Cancionero









el Citulo escriro por mi memorado
del caso fuCuro assaz señal era;
mas como si agua lerhea beuiera,
assi lo que vi huyo mi memoria
por un gran espacio, mas luego no[oria
oy su palabra en esra manera.
La mención al despertar aparece como es habitual en el cierre del
poema, después de haber podido hablar en sueños con el Marqués y
presenciar su triunfo:
...Vi yo el Marqués sobir a la gloria:
no pudo seguirle mas la memoria,
que DanCe y e1 sueño de mi se parcieron.
Una mención ambigua del sueño aparece en al obra de Pero Guillén
de Segovia como fórmula para introducir este tipo de visiones:
FsCando en mi lecho seguro placience
non sé si dormía o esCaba CraspuesCo
oy gran ruido y vi codo esio
al Ciempo que pone la copla siguience185,
Otro ejemplo de confusa delimitación entre sueño y vigila, en un
contexto alegórico, se encuentra en el poema de Pedro de Cartagena
titulado Sueño suyo186. En él el poeta y el dios Amor dialogan respecto a
la amada, si lo hacen durante el sueño del enamorado o durante la
vigilia resulta difícil decirlo dadas las confusas menciones al dormir:
Sy algún dios de amor a^^ia
com o m uchos an escri ro
185pero Guillén de Segovia. Obra poéCica, Madrid, Fundación Universitaria
Española,1989, p. 349.





















yo le conoçi en el grito
anoche quando dormia
vna boz m uy espan tosa
temedera y temerosa
me dixo que despertase
y por que mejor velase
pusome pena forçosa
y lo que se contenia
en 1 a pen a por él pues ta
sin tornarle yo rrepuesta
desta manera dezia
mira q ue estes bien aten to
con forçoso sufrimiento
escucha lo que te enseño
so pena quel mejor sueño
te despierte el pensamiento. [w 1-18]
Si el enainorado ha llegado a despertar o sigue durmiendo es difícil
precisarlo, aunque más adelante afirme:
...Que mi triste desventura
descubrió la su fi"gura
quando el sentido era muerto
porque después de despierto
se doblase mi tristura. [w 59-Ei4]
A continuación comienza a hablar el dios Amor, refiriéndose a lo que
ha narrado el poeta como ocurrido en sueños:
En quien piensas con quien hablas
que Iitigas que atraviesas
^
402
si dubdas de mis promesas
en falsa rrazon en ra blas
vesme aqui do soy venido
a conplir lo prometido
de anoche quado (siĉ) dormias
asy haras tus fan casias
pues Cienes lo que has pedido. [w b5-74]
Aparentemente en vela continúa la conversación sobre las cualidades
del Amor y la situación del poeta respecto a su amada; las últimas
al sueño figuran referidas a la persona de la
ya rreçel as bien ce en ti en do
ven que seguros yremos
porque a tienpo llegaremos
que la hallemos durmiendo
CarCajena
señor rreçebis negaño
ques ^m caso muy estraño
quesCa que mi bien desdeña
sy duerme en mis males sueña
y sy vela piensa mi daño. [vv 471-481]
menciones al dormir y
amada:
Am or
La relación entre sueños y visiones en la poesía de cancionero resulta
especialmente difusa por una utilización constante de un mismo registro
y vocabulario alegórico, de inspiración mayoritariamente clásica, sin





















manifestaciones separadas de la realidad: la alegoría domina los poemas
hasta el punto de que hay que plantearse qué función tiene el sueño en
un espacio poético ya acaparado por los símbolos y visiones, que circulan
sin ninguna restricción, y en el que carece de un lenguaje diferenciado y
específico, presente en cambio, en otros contextos. A partir de los
poemas aquí señalados sería posible apuntar dos hipótesis con que
justificar un motivo aparentemente redundante. Por una parte, una
función que el sueño puede cumplir dentro de una visión es la de
estratificar o parcelar los niveles de la alegoría, como en el Sueño de
Santillana, que permite avanzar el futuro y poner en marcha una
búsqueda. Por otra parte, este recurso aparecería también en el caso de
que la alegoría incluya personajes conocidos, vivos o difuntos, lo que
impondría al poeta la necesidad de delimitar claramente un ambiente
distinto de la realidad en el que mover con absoluta libertad a las
personas convertidas en personajes. En algunas de estas visiones hay eco
de la forma que tiene el sueño en otros géneros, como en el de la Reyna
Madre dentro de la Comedlera de Ponza.
La utilización del sueño en el marco cancioneril como puerta a
amplias visiones alegóricas dejó de tener vigencia, como ha mostrado
Alberto Blecua en su estudio de un Sueño anónimo del siglo XVI187. Su
tema es el del encuentro frustrado en sueños entre el enamorado y su
dama, que elige a otro galán. Se inicia como es tradicional:
EI afición y tormenro
adurmieron mi senrido,
i$^J. Joset, "Cuatro sueños", pp. SO1-503; Alberto Blecua, "De la Razán de amor a un
Sueño anónimo del siglo XVI" Studia in honorem prof. M. de Riquer, Barcelona,























que el falso Amor me metía
siguiendo vuestra recuesta
por una verde tIoresta. ,
Pero el texto a partir de este punto se aleja de los contenidos
alegóricos, como señala el investigador en su detenido estudio:
A1 mediar el siglo XVI la alegoría, que pasmaba a las damas y galanes
cortesanos del siglo XV,, no encajaba bien con las nuevas corrientes estéticas. El
auror del Sueño podía haber seguido la tradición de esos "yo" poéticos que Can
pronro amanecen en un vergel como se topan con toda 1a variopinta ralea de la
alegoría. II género no sólo lo permiría, lo earigía. Quien compuso el poema no
estaba ya para estos rrajines alegóricos. La obra se presenta como un sueño real
en e1 que se sueña una escena y unos sentimientos reales -o verosímiles-, una
eprstola, de hecho, dirigida a su dama para manifestarle de una manera realista,
pero a través de una larga tradición literaria, el dolorido sentir que embargaría
al poeta si se diera de verdad la situación soñadalSS.
VII.9 Características del sueño literario: conclusiones
Volviendo al primer grupo de sueños recogidos en los textos
castellanos medievales -aquellos que se subordinan a una trama y
pretenden imitar a los auténticos-, los ejemplos permiten señalar una
tipología de estos episodios partiendo de la base de que todos son






















relevantes: no hay sueños sin significado o trascendencia, sólo su forma
varía, no^ su valor. Una primera división por su contenido diferenciaría
las visiones eminentemente verbales de las simbólicas. En las verbales
una voz sin emisor presente, o un emisor divino, tr^arismite un mensaje
directo; en las simbólicas el protagonismo recae sobre los elementos
iconicos que sirven como vehículo del contenido.
Respecto al contenido puede hacerse una segunda división según el
mensaje que el soñador recibe sea predominantemente imperativo (en
el que recibe instrucciones), o enunciativo, en el que el núcleo es la
información que se recibe; esta clasificación no es aplicable en un buen
número de casos en los que se superponen ambas funciones: al soñador
se le hace llegar una información para instruirle sobre cuáles pasos
deberá dar a continuación.
Los sueños de carácter informativo pueden proyectarse hacia el
pasado y el presente, dando cuenta de algo que ya ha ocurrido aunque
sea desconocido para el protagonista (como la muerte de Roldán para
doña Alda), pero mayoritariamente se enfocan hacia el futuro,
presagiando lo que va a suceder y determinando así la postura del
receptor y de los personajes hacia los acontecimientos. Lo que se anuncia
en ocasiones es absolutamente concreto, ĉomo en el segundo sueño de
Corvalán, en La Gran Conquisra de £ilrramarls9, en el que se le anuncia
una emboscada. La información respecto al futuro puede ser muy amplia
o recoger el destino en general de un héroe, como la que se hace llegar al
Cid
Una modalidad especial de estos sueños proyectados hacia el






















en el que se le muestra a la madre la fortuna de su hijo, en forma más o
menos^ detallada (llegando incluso a lo que Herman Braet denomina
"sueño-programa" 190); como subtipo de este sueño se encuentra el sueño
de la noche de bodas, en el que se produce la conĉepción, como el de la
condesa Ida (La Gran Conqulsra de LTltramar). En esta forma el anuncio
no llega directamente al interesado sino a una persona cercana. El
personaje recibe el sueño a través de su mujer o a través de un tercero,
como el ermitaño, que debe transmitírselo al caballero Zifar.
A menudo, la visión en sueños ha sido precedida por una oración
con la que el soñador muestra las preocupaciones en que se encuentra
envuelto. Ocasionalmente la relación oración-sueño revelatorio se va
acercando a la práctica de la Yncubatio, otro tipo muy específico de
sueño. En su forma completa la Yncubatlo consiste en buscar un sueño de
origen divino mediante la oración y el descanso en un espacio sagrado,
incluyendo a veces la práctica del ayuno, sacrificio o peregrinación. La
potestad que sobre los sueños tiene los espacios sagrados figura ya en la
BYblia con el sueño de Jacob en Bethel. No será extraño por tanto que los
tres caballeros tengan un sueño revelatorio mientras duermen
recostados en los muros del Santo Sepulcro.
II orante no sólo aspira a una revelación sino sobre todo a la
solución a sus problemas. La curación en sueños, de tan profunda
raigambre desde la antigĈedad clásica, está reflejada en cierta manera
en el sueño de la abadesa preñada (Los Milagros de IVuesíra Señora), a
190Herman Braet, Le songe dans la chanson de geste au Xlle siécle, Gante,
Universidad "Romanica Gandensia", XV, 1975, pp. 86-87: "Le "réve-programme",
qui est quelquefois une variante du précédent[songe de la femme enceinte],
embrasse également une grande période de la vie du héros. Dans les oeuvres de
langue vulgaire, il devient une forme de 1'exorde-résumé, au début du poéme, ou
d'un épisode important, un personnage reçoit un long réve qui présente au
lecteur une espéce de sommaire de 1'intrigue ou qui lui offre un aperçu plus ou




















cuyas oraciones responde la Virgen y por su intercessión libera a la
monja de su comprometida situación:
Ovo pavor la duenna e fo maI espantada
ca de ral vislón nunqua era usada,
de la granr claridar fo mucho embargada,
pero de la su cuira fo mucho alleviada.[st. 530]
A1 sabor del solaz de la Virgo preciosa,
non sintiendo la madre de dolor nulla cosa,
nació la creatura cosiella muy fermosa,
mandóla a dos ángeles prender la Glorlosa.[St. 533] 191
La instancia divina interviene directamente en el parto, hecho que
recuerda las actuaciones de dioses o santos que atendían personalmente
a los enfermos dormidos y les aplicaban cura sin que mediara dolor
alguno. La sorpresa y la gratitud es idéntica a la de haber sido librada de
una enfermedad:
Recudió la parida fízose sancciguada,
dizié: "jValme, Gloriosa, reína coronada!
^si es esCo verdad o si só engannada?
Sennora beneí ra 1 val a esra errada!"[St. S 36]
No lo podié creer por ninguna manera,
cuidava que fo suenno, non cosa verdadera;
palpose e cacóse la begada rercera
fízose de la duda en caho bien cercera.[st.538] 1g2
Ecos de una tradición incubatoria puede apreciarse en la narración
de los sueños de Alfonso de Valladolid, que acompaña su oración con
ayuno, y en menor medida en las Memorias de Leonor López de
191Gonzalo de Berceo, Los Milagros de Nuestra Señora, p. 699.





















Córdoba, que recibe su sueño dentro de un proceso de oración
prometida.
Los sueños eróticos tienen una escasa presencia entre los citados,
aunque su tradición se extiende mucho más allá de los límites de la
literatura medieval castellana. Sólo testimonialmente aparece un sueño
inspirado por el demonio, (si se dejan de lado las distintas
consideraciones que un sueño erótico pueda merecer), que figura en la
Crónlca sarracina. Este tema, al que teólogos y teóricos en general
dedicaron un considerable interés, en el texto desempeña un papel poco
trascendente (la información esencial estaba ya contenida en la previa
aparición diabólica) como un recurso de engaño para provocar la muerte
y desesperación entre los cristianos.
El contacto en sueños con los muertos se registra en algunas
menciones, y sobre todo en aquellas obras que por encima del elemento
onírico priman el componente alegórico. Las visiones hagiográficas o
filosóficas muestran más ejemplos de un motivo común a la literatura
europea del periodo, como señala Jean-Claude Schmitt:
EnCre le Xte ei le XVe siécle, les récics aurobiographiques de revenanCS sonC
de crois types. Dans cercains cas, il peut éire quesrion non d'une vériCable
apparition, mais plut6t du sentimenC d'une présence invisible et coute proche.
Dans d'autres cas, égalemenC rares ec limités á la litcérature mysCique (á partir
du XIIIe siécle), il peur étre quesrion d'une vision éveillée des morrs, mais
perçue dans un momen^ d'extase. Le plus souvenc et couc au long de la période, le
récir au[obiographique de revenants esr un récii de réve193,
II sueño se relaciona y alterna con otras intrervenciones de lo
sobrenatural en el desarrollo narrativo. Como señala Juan Manuel Cacho
193Jean-Claude Schmitt, Les revenanrs. Les vivan[s er les mor[s dans la sociécé





















Blecua en su edición de Amadís de Gaula, profecías y sueños cumplen
dentro de la acción una función similar, con una diferencia estructural:
"A su vez, mientras las profecías necesltan un personaje ajeno a los
propios intervinientes y con saberes especiales para el anuncio del
futuro, en los sueños son los propios personajes quienes percrben unas
imágenes cuyo signiñcado desconocen"194. Los sueños constituyen un
cómodo recurso del lenguaje y elementos alegóricos, proyectados hacia
pasado, presente o futuro, que se introduce con mayor facilidad y
verosimilitud que sus equivalentes: la profecía y la visión.
. II sueño de Fernán González o el de Constantino en la Primera
Crónica General sirven como muestra se los denominados por Harriet
Goldberg19s sueños dobles, que se componen de dos experiencias
complementarias, bien oníricas ambas, bien combinando un sueño con
una visión. Tras un primer sueño, el despertar va acompañado de un
firme ruego a Dios para que aclare lo visto, a pesar de que
frecuentemente la iconografía sea extremadamente simple y su
explicación obvia. La intención divina, no sólo emisora del mensaje, sino
como glosadora privilegiada del mismo, ofrece una segunda visión, en la
que el vehículo es la palabra directa y contundente, sin equívoco posible.
No es de extrañar ya que, al no entender el mensaje precedente, algunos
soñadores muestran una espectacular falta de percepción. La primera
visión tiene un carácter ante todo informativo y a menudo icónico,
frente a la segunda, verbal e imperativa. La segunda visión no se limita
a aclarar los contenidos simbólicos sino que procede, basándose en lo
194Amadís de Gaula, vol. I, P. 132.












anunciado en la primera, a instar al destinatario hacia una determinada
línea de acción.
Por otra parte, era creencia extendida que un sueño que se
interpreta dentro del propio sueño resultará verdadero: los sueños
dobles no sólo ofrecen el enigma sino su solución, bien dentro del mismo
sueño bien en sueños consecutivos. Frente al problema del rechazo a los
intérpretes profesionales de sueños {cuya práctica se consideraba
adivinatoria), y como respuesta a los casos de José y David (ambos
expertos desveladores de sueños ajenos), la solución ofrecida por la
exégesis consiste en que la interpretación es inspirada por la divinidad y
sólo a ella pertenece. Así pues, tanto el enigma planteado como su
solución radican en el ámbito divino: que la interpretación sea parte de
la visión no es sino consecuencia de este principio. Por el mismo motivo
en La Gran Conqursta de Ultramar se especifica que la madre de
Corvalán está inspirada por Dios para ofrecer una correcta interpretación
del sueño de su hijo.
Si bien no específicamente iluminados para la ocasión, otros fiables
intérpretes de sueños son los religiosos, como los sabios clérigos que
servirán al rey Perión cuando intenta desentrañar su sueño, aunque no
todos tienen éxito: resulta familiar la sonrisa del rey ante la respuesta
del clérigo Antales que, como resulta frecuente con los adivinos, en
realidad no ha dicho nada al rey respecto al contenido de su sueño:
Oydo esio por el rey sonrrióse vn poco, que Ie pareció que no auia dicho
nada. Mas Ungan el Picardo, que mucho más que ellos sabía, baxó la cabeza y
rióse, más de coraçón, ahunque lo fazía pocas veces, que de su natural era
hombre esquivo y rriste196,






















Frecuentemente el soñador no dispondrá de un prófesional para
que le ^ilumine sobre el problema, y de acuerdo con la disposición de la
escena, al despertar apelará a quien tenga más a mano, a menudo su
cónyuge, o la persona que se encuentre cerca, artificio qué a la vez
permite al autor incluir el relato del sueño en lugar del sueño
directamente. Los maridos interpretarán los relatos de sus esposas,
Príamo o Gonzalo Gustioz, y viceversa, como la condesa para el conde
Grimaltos y la duquesa para el Caballero del Cisne (quien no le hace el
menor caso).
Perdida la base que sostiene la fiabilidad del intérprete, la
últerpretación errónea de un sueño resulta a su vez un recurso narrativo
de gran eficacia, ya que el receptor puede reconocer la falsedad y de
esta fornla disponer de una información que le sitúa en una posición
privilegiada respecto a los personajes
En el sueño de Doña Alda, el receptor, tanto por la familiaridad con
la historia como por el reconocimiento de los elementos del sueño y de la
viólencia que conllevan, inmediatamente advierte, como un avezado
intérprete de sueños, qué significa verdaderamente lo narrado. Doña
Alda no se siente espantada sólo por el hecho de la verdad de lo que se
le anuncia, sino por el propio contenido de lo visto.
La segunda justif'icación de sueño doble es responder a la oración
que sigue al primer sueño. II desconcierto del despertar hace al
durmiente suplicar una explicación de lo que ha visto. Esa solicitud va
desde la plegaria en mitad de la noche a una prolongada penitencia
encaminada a obtener ese esclarecimiento divino. Entre un sueño y el
siguiente pueden transcurrir desde apenas unos minutos a varios años





















revelación no es privativa de los sueños dobles, sino que es una
frecuente característica de los sueños que aparecen en la literatura
medieval castellana.
Otra característica bastante extendida entre los sueños que se
pretenden verdaderos es la hora en que tienen lugar: después de
medianoche, cerca de la mañana. En este elemento también coinciden los
diversos teóricos y su origen sin duda radica en que resultaba común la
opinión de que la digestión entorpecía los procesos mentales con su
masiva producción de vapores. Hasta que no había ñnalizado el proceso
no era de esperar claridad en las potencias mentales, abotargadas por
las otras funciones del cuerpo.
II espanto o pavor que sucede al sueño caracteriza la práctica
totalidad de los sueños literarios ya que circulaba también como la más
extendida prueba del valor significativo de lo soñado. Entre las formas
de reconocer el sueño verdadero que Barrientos ofrece en su Tratado del
dormir-197 se encuentra la emoción que sucede al encuentro con la
verdad divinalmente revelada. No se trata del miedo a un contacto con
el Démonio, cuyas vanas visiones nunca podrían causar tan intensa
emoción. A1 despertar, varios de los personajes se persignan, otros
rápidamente acuden a pedir ayuda y consejo a los más cercanos, o
inclusive atraen la atención de los demás con sus gritos. II espanto
justifica la actuación del personaje respecto a su sueño, como se indica
con gran concisión en el Romance del conde Grimaltos.: "Aunque en
sueños no fiemos no sé a qué parte lo echar"198. La intensidad de la
emoción hace destacar por encima de la actividad nocturna un mensaje
concreto. II sentimiento resalta y diferencia esa visión a la vez que
197Tratado ciel dormir, p. 58.





















responde al contacto con una realidad superior a la hurnana, como lógico
refrendo^ al extraordinario acontecimiento, la revelación, que ha tenido
lugar. II pavor, por otra parte, está causado en algún caso por e1 propio
contenido de lo visto, indudablemente ominoso: los sujetos están
despertando de una pesadilla; tal emoción se sostiene por sí misma, de
forma absolutamente verosímil. Sin embargo, las pesadillas no
encuentran lugar en el esquema que para la revelación ofrecen los
teóricos.
VII.10 Literatura de creación y tradición científica
Los estudios teóricos sobre el sueño en la Edad Media cristiana
están vinculados a dos lineas principales de pensamiento. La primera
deriva de Macrobio y su famoso comentario al texto de Cicerón, el Sueño
de Escipión, que a su vez recogía su clasificación de la tradición de
Artemidoro199. La segunda proviene de la absorción de los textos
aristotélicos dedicados al sueño y de sus comentaristas2oo,
La influencia de Macrobio decayó grandemente en favor de las
teorías aristotélicas, si bien es verdad que el sistema de sueños de
Macrobio ofrecían, que no tenían equivalente en los planteamientos
aristotélicos, fue a veces recuperada en sus diversas elaboraciones por
estudiosos que fundamentalmente seguían al Estagirita.
II esquema macrobiano ofrece cinco tipos de sueños posibles: los
tres primeros con valor profético: oraculum, vislo y somnium; y dos
199Véase el apartado III.1.5.





















formas irrelevantes: v^isum e insomnium. La información verdadera
puede aparecer directamente en boca de un personaje de autoridad
(oraculum), mostrar directamente el futuro ( visio), o disfrazar la verdad
escóndiendola en símbolos que necesitan ser desentrañados. Por v^iswn
se entiende el conjunto de imágenes falsas que el hombre, aun no
completamente despierto, contempla al salir del sueño. Por último, el
concepto de insomnium se traduciría por "pesadilla" y está producido
por problemas físicos o mentales. Tales "pesadillas" se originan en la
condición o circunstancias que irritan al hombre durante el día,
preocupaciones o deseos; entre ellas se encuentran las amorosas, en las
que el enamorado sueña con poseer al objeto de su amor. Según esta
escuela las "pesadillas" no tienen importancia o significado, y no sirven
para predecir el futuro.
En cuanto a la linea aristotélica, ofrecen como principal causa de
los sueños los procesos físicos o mentales del durmiente, sin concederles
más valor que el de ilustrar sobre ese estado fisico o mental. II único
valor adivinatorio que los pensadores medievales aristotélicos concedían
a la experiencia onírica, radicaba en aquellas revelaciones de
procedencia divina que unos destinatarios elegidos pudieran recibir: así
los estudiosos abrían una pequeña categoría para las muestras que la
Biblia y la tradición hagiográfica respaldaban como ciertas, aunque son
especialmente reticentes a dar crédito a este tipo de fenómenos.
La gradación macrobiana de sueños ha sido utilizada por los
criticos para caracterizar los ejemplos que se encuentran en la literatura
medieval201, pasando por alto las contradicciones que este
planteamiento produce. Así Jacques Joset202 etiqueta los testimonios que
20^J. Joset, "Sueños y visiones...".





















recoge de acuerdo con esta teoría: en el Foema de l^^io çld ^-^sum; en cl
Foema de Fernán González: insomnium, (lo que es una contradicción ya
que el insomnium no ostenta ningún valor predictivo y el sueño de
Fernán González resulta verdadero). Los sueños que aparecen en los
textos siempre se presentan como verdaderos, razón por la que
desempeñan su papel dentro de la narración: por este motivo no es
coherente aplicar un esquema cuyo eje es la división entre sueños
verdaderos y falsos. En algunos fragmentos se hace mención a la palabra
"sueño" en contraste con "visión", pero sin que pueda considerarse
traducción de una terminología erudita. Habitualmente los términos
".sueño" y"visión" se alternan en la narración, sin diferenciación
concreta. Muy a menudo, los episodios significativos aparecen
simplemente calificados como sueños sin que sea necesario que
posteriormente se expecifique que era a la vez una visión: su propio
valor dentro de la narración solventa cualquier duda respecto a su
pertinencia. Cuando se introduce alguna distinción se acude a su
significado general, al entender por "sueño" cualquier experiencia onírica
(universal) y por "visión" cualquier revelación divina de carácter
inmediato (de ahí "visión de sueño" o"^^isión en sueño" ). A partir de
estos conceptos aparecen unas pocas expresiones que enfatizan el
contraste: "Ca esto non entendades que es sueño mas visión cierta que
Dios vos quiso mostrar" 203, y sobre este contraste se ha apuntado un
nuevo sistema conceptual, a partir de la dicotomía sueño/visión,
haciéndola equivalente a falso/verdadero. Julián Acebrón Ruiz opina que
"sueño" arrastra una connotación negativa (la sospecha de amparar


















supersticiones paganas) presente entre los tratadistas204. Los personajes
en algunas obras discutirán si un sueño contiene o no una visión (si es
significativo, si debe o no creerse en él) pero el término "sueño", en sí
mismo, no arrastra una connotación negativa ni mucho menos
diabólica2os, ^
Sin embargo, las tramas literarias indefectiblemente desmontan
cualquier desconfianza. A esto hay que unir que sólo en unos pocos
episodios se maneja "sueño/visión" en oposición (en expresiones en que
se realza lo sobrenatural frente a lo cotidiano), pero no como elementos
de un mismo sistema implícito, como sí podrían serlo las distintas
categorías macrobianas. Tampoco hay base para la afirmación de Harriet
Golberg:
The consistent choice of terminology serves to reveal to the audience the
kind of dream experience the author chooses to present. Thus dream reports
were begun in such a way that [hey reflected contemporary insighc into the
nature of dreaming, an insight shared by the medieval author and his
readership2oó,
204No estoy de acuerdo con las consecuencias a las que llega Julián Acebrón Ruiz,
a partir del magnífico material recogido en su artículo" 'LDormides o velades?'
La vigilia del alma en los sueños milagrosos", (art. cit.) y que posteriormente
aplica en "'No entendades que es sueño, mas vissyón çierta' De las visiones
medievales a la revitalización de los sueños en las historias fingidas"(art. cit.).
Partiendo, por una parte, de la aplicación de los conceptos dormir/ despertar al
alma y a la llamada divina, y, por otra, de la crítica de los excesos en el dormir (a
menudo vinculados a otros excesos, como comida o sexo) llega a la conclusión de
que "dormir" en general y en cualquier contexto va a tener una connotación
negativa y que, por extensión, soñar es un espacio poco conveniente para la
visión. En esta línea, segúñ él, la Biblia ("La vigilia del alma", pp. 308) y la
literatura hagiográfica ("La vigilia del alma", pp. 310-311): "favorece la visión
en detrimento del sueño" ("La vigilia del alma", p. 310), cuando la realidad es
que estos textos son extraordinarios vehículos de sueños (con muy poca cautela).
Sí coincido, sin embargo, en que los soñadores utilizan el término "visión" para
destacar su experiencia frente al cotidiano "sueño", pero entender que la
discriminación llega mucho más allá no puede decirse ni de la mayoría de los
tratadistas eclesiásticos.
205Contra lo que afirma J. Acebrón en "De las visiones", p. 225.





















Contra esto hay que señalar que la audiencia adopta la misma
postura -ante un sueño narrado (de cualquier forma que éste se
califique): sabe que es real y se cumplirá, que en último término
proviene del propio IIios. Se trate de una manifestaĉión verbal directa, o
velada por una serie de símbolos, su función es idéntica, y su forma
depende de la tradición literaria a la que responde. Incidiendo en una
supuesta diferenciación terminológica continúa la investigadora:
We can generalize from the manner in which a dream report begins. If it
starts with "uinole una visión", it was externally inspired and fa11s into
A ugus ti n e's ca tegory of ph an tasm a or os ten si o. Th os e whi ch begin wi th "e
comenzó a soñar un sueño" were internally inspired and belong to Augustine's
phancasia. These dreams and their interpretations serve a structural purpose
different from prophetic dreams207.
Esto haría suponer que hay alguna diferencia efectiva entre sueños
presentados de una manera u otra, que de hecho no existe, como se ha
visto por los ejemplos mostrados; su forma y función no varía en
abŝoluto y nada en el texto indica que se pretendiera hacer una
distinción, o que los escritores conocieran la diferenciación agustiniana
entre phantasia (imagen cuyo origen es la percepción y que la memoria
puede conservar sometida a los avatares del recuerdo), o phantasma
(imagen mental aislada de cualquier fundamento perceptivo o sensible y
elaborada secundariamente por mediación de otro testimonio 0
imaginación) 208.
207Goldberg, "The dream report...", p. 24.
208Distinción entre phantasia y phantasma introducida por San Agustín, figura en
De trinitate (VIII, VI, 9), cfr. Francis Dubost, Aspects fantastiques de la
littérature narrative médiévale (Xltéme Xllléme siécles), Ginebra, Editions












Las revelaciones, al ser verdaderas, necesariamente proceden de la
divinidad, y sin embargo están (salvo mínimas excepciones)
directamente vinculadas a las preocupaciones en vela, lo que choca con ^
la diferenciación entre fuente externa o interna de las imágenes oníricas
que manejan los teóricos. Entre los sueños en que las distintas escuelas
están de acuerdo que no tienen trascendencia (aparte de quizás la salud
del soñádor) se encuentran aquellos producidos por la situación personal
del durmiente, tanto fisica como mental. Los sueños verdaderos, entre
aquellos que creen en su existencia, procederán del exterior, de la
inspiración divina. Sin embargo, en mayoría de los casos de sueños
recogidos en la literatura del período, el protagonista vive el sueño como
directa consecuencia de su preocupación en el momento de dormir, lo
cual produce verosimilitud a nivel del texto, pero desde el punto de
vista de los teóricos los descalificaría prácticamente en su totalidad.
Incluso en los sueños que son calificados de "dulces" el contenido
depende de los pensamientos del personaje despierto. II número de los
sueños completamente desvinculados de los pensamientos o
circuñstancias del personaje es mínimo.
Los estudiosos tienden a suponer un conocimiento científico en los
escritores para el que carecen de respaldo alguno, y que, de existir,
desde luego no ha dejado huella el las muestras de la literatura
analizada. Otra fuente de error ha sido equiparar tratados, que se
pretenden científicos, con 1as obras de cualquier otro género: no debe
esperarse del común de los autores que compartan los referentes de un
erudito, como Barrientos en su Traiado de^ dormlr, que maneja todas las





















Los sueños que aparecen recogidos en los textos dependen de
diversas tradiciones literarias, según el género al que se adscriban, pero
no tienen directa vinculación con las especulaciones teóricas sobre el
tema; las coincidencias entre ambos pueden remitirse a una fuente
común, como la Biblia o las vidas de santos, conocidas en un ámbito
amplio y que los estudiosos cristianos debieron incorporar a sus
esquemas.
A1 describir los sueños de los textos castellanos conforme al
sistema que ofrecen los estudios teóricos, clásicos y medievales, al
pretender proyectar cualquier clasificación rígida sobre ellos (la buscada
oposición sueño/visión} se empobrece el punto de vista del estudioso, ya
que es característico de estas narraciones el no atenerse a un esquema
cerrado y puede acabar limitando el análisis a solventar las
numerosísimas contradicciones que se producen por imponer tal método.
Por otra parte, a menudo quedan relegadas las tradiciones con las que la
vinculación es más directa, las mencionadas vidas de santos209 y la
Biblia (que para desesperación de los teólogos no se atiene a un esquema
cerrado) y las literaturas anteriores a la romance, que representa la
fuente más pertinente a la hora de elaborar un análisis.
209Sobre este género el análisis más detallado es el de Pierre Saintyves, En marge

















El Tratado del dormir refleja fielmente (casi traduce y resume) el
tratamiento escolástico de los sueños, a su vez desarrollo último de las
bases médicas, filosóficas y teológicas reelaboradas y depuradas durante
siglos.
Simultáneamente incluye una contestación implícita a la creencia
en sueños tal como se manifiesta no sólo en las supersticiones sino
también en la literatura. Lope de Barrientos no hace apenas referencia
concreta a las tradiciones no científicas sobre el sueño, pero
indudablemente las tiene presentes ("muchas d'ellas acaesçieron en
tiempo de los gentiles e non son convenientes a la religión christiana").
Se traslucen sobre todo en un punto muy concreto: cuando pretende
ofrecer unas paútas para reconocer el "sueño verdadero". Ésta misma
pretensión le aleja de las normas en los tratados cristianos científicos (su
fuente principal) y le acerca a culturas que, como se ha visto en la
clásica, judía o árabe, sí disponían de textos de reconocido prestigio a
este respecto y consideraban la onirocrítica una forma de conocimiento
aceptable. Por otra parte, en esas pautas que el obispo selecciona
reconocemos los tópicos más difundidos, que están presentes en los
ejemplos literarios recopilados, mientras que, de dichas reglas, sólo
alguna figura en Aristóteles y en Alberto Magno.
Salvo aquellos casos justificados por un origen común (como la
Biblia) o por una contaminación (como el caso mencionado), del estudio
de las distintas proyecciones del tema se deduce que la literatura





















conocimiento) siguen líneas independientes y coherentes con sus propias
tradiciones. La literatura recibe y desarrolla su propia tipología de
sueños desde sus propias fuentes y elabora su imaginario desde su
medio cultural (animales de caza, coronas, castillos..:). ^
Volviendo al texto de Barrientos, como texto contra las
supersticiones representa la teoría que había sido tradicional en la
Iglesia (que no había en ellas manifestación real de poder), y precede en
un siglo los conocidos trabajos de Ciruelo y Castañega. Como obra
literaria y popularizadora, su contenido es desigual, ya que no consigue
compilar una obra homogénea que responda a los planteamientos
iniciales, y la profundización e ilustración de los diferentes aspectos es
muy irregular, con lagunas considerables en varios momentos.
A pesar de ello, este texto resulta muy interesante por centrarse
de forma casi monográfica en una manifestación de las creencias
populares tan universal como controvertida: los sueños, y traslada su
discusión al romance confiando en que será efectivo sobre un público
amplio, constituyendo con ello un fiel exponente del momento cultural
en que se ve inmerso y al que Lope de Barrientos, como hizo con























II Tractado del dormir e despertar e del soñar e de las adivinanças,
agiieros e profecla fue publicado, junto con las otras obras de Lope de
Barrientos, por Luis Alonso Getino en 19271, y su Versión parece
proceder de un solo testimonio base sobre el que introdujo
modificaciones sin proporcionar indicación alguna.
Un primer paso, necesario para posteriores estudios sobre la obra,
es el que he pretendido dar con este trabajo: la constitución de un texto
crítico. A la descripción de los manuscritos localizados y de sus
contenidos sigue la constltutio stemmatis, realizada mediante el cotejo
de los diferentes testimonios, y la elección del codex opttmus. Los
preliminares se completan con la bibliografía.
A continuación transcribo el texto seleccionado, puntuado y
acentuado con criterios actuales, acompañado del aparato de Variantes
con referencia a los números de renglones. A estas Variantes he
incorporado las que presenta el "Capítulo del divinar" 2, una parte del
Tratado del dorrnir que se repite dentro del siguiente tratado, el Tratado
de la divinança, y que Barrientos retoma, según señala, para mejor
desarrollo de la materia ("Tercera parte principal. Qué cosa es
1Luis Alonso Getino, Vida y obras de fray Lope de BarrienCos. (Anales salmantinos
I), Salamanca, Tip. de Calatrava, 1927.
2Cotejo realizado con el Tra[ado de la di vinança en su copia escurialense ( Escorial,
Monasterio h.III.13) directamente sobre el manuscrito. Es el ejemplar que edita
Paloma Cuenca Muñoz, El "Tractado de la Divinança" de Lope de Barrientos,





















divinança", en el Trarado de la divinança):"Onde para mayor declaraçión
e porque esta parte non quede falta, es neçesario poner aquí el capítulo
que posymos en fin del Tracrado de los sueños"3.
IX.2 Descripción de los manuscritos
Salvo el manuscrito del siglo XIX conservado en Boston, he
manejado todos los volúmenes descritos en las bibliotecas
correspondientes. Me he distanciado considerablemente de las
descripciones realizadas por Paloma Cuenca en su edición (quien tuvo
que estudiar los manuscritos de Salamanca y Londres en microfilm,
como menciona en ed. cit. p. 114, n. 192 ). Difiero, entre otros puntos, en
las descripciones paleográficas de los manuscritos N y G, motivo por el
que adjunto las láminas correspondientes. Este aspecto, manifiesto sin
duda en cualquier reproducción, sorprendentemente no ha sido
percibido por Laurette Godinas (en "A propósito del Tractado de Ia
Divinança de Fray Lope de Barrientos {Una edición reciente de Paloma
Cuenca Muñoz)" Inclpir X^^I (1996), pp. 223-239), quien a la vez que
afirma haber manejado los testimonios para su trabajo, acepta
etiplicitamente las descripciones de la editora (art. cit., p. 23h).
He pretendido ofrecer un amplio estudio codicológico de los
ejemplares: descripción física, análisis del contenido y, eventualmente,
procedencia de los manuscritos4. En las referencias textuales me he
3En la edición de Paloma Cuenca Muñoz el mencionado capítulo corresponde a las
pp. 152-154. Cita de la p. 152.
^He seguido para ello los criterios expuestos por Elisa Ruiz García en su Manual de
















servido de las siguientes abreviaturas: TIT para título, INC para el
incipir, EXP para el e.xplicii, PROL para prólogo, TTC para el inicio de texto
conservado (si se ha perdido el incipit); y de las denominaciones de .
Epílogo y Tabla. En el análisis de los cuadernos a"Q' sigue el número del
cuaderno, el subíndice que indica los folios por cuaderno, entre
paréntesis las salvedades necesarias respecto a su constitución y entre
corchetes los folios numerados que abarca.
Los manuscritos del XV y XVI se analizan en primer lugar:
Biblioteca Nacional de Madrid (N, G, M), British Library (L) y Biblioteca
Universitaria de Salamanca (S); en segundo lugar los posteriores: Public
Library de Boston y Biblioteca Nacional de Madrid (EC). He incluido
finalmente la descripción del manuscrito de El Escorial que contiene el
Tratado de la di^^nança.
Biblioteca Nacional de Madrid
Manuscrito 6401. ( N) BETA [ManidS^ 8899
[Lope de Barrientos Tratados.l
Volumen en papel con 72 ( 71 + 1) folios de un tamaño homogéneo:
285 ^ 200 mm. Las filigranas en el cuerpo del texto tienen forma de
tijeras, corona con rombo, llave y dos llaves cruzadas.
Presenta escritura híbrida de finales del XV o principios del XV I,
con un sustrato cortesano que se manifiesta en una serie de rasgos: la
forina del signo tironiano, E y R mayúsculas de origen gótico, ^1 de
SOfrezco el número de identificación de ejemplares ( Manid) según la bibliografía
BETA ( BibliograFía Española de Texros AnCiguos en
<http://sunsite.berkeley.edu/PhiloBiblon/BETA/>), ya que mantiene actualizadas
sus entradas, a diferencia de Bibliography of Old Spanish Text (Charles Faulhaber



















corchete, S sigmática y larga, O envuelta cortesana, caídos de H e Y, V y S
cruzadas, abreviatura de nasal ascendente y abreviatura para vocal con
líquida. II resto de rasgos responde a una influencia humanística. Se
trata de una letra de una sola mano, muy vertical, con compresión
laterál. Aparecen tintas ácidas, que son típicas del XVI. ^
Las iniciales no han sido trazadas, queda el espacio y la letra de
espera. Títulos realizados en la misma letra y tinta. Se sirve de
calderones. Una mano posterior ha añadido títulos corrientes y números
romanos coincidiendo con los inferiores cuando éstos aparecen.
Escasean las notas marginales, con letra humanística de finales del
XVI; en fol. 41 se indica:"Este libro de la arte Mágica es de D. Lope de
Varrientos/ obispo que fue de Avila y después de Cuenca según/ lo
refiere el Comendador Griego sobre Juan/ de Mena en la .4. orden de
Phoebo cop[pla] 128"6. Se encuentra una anotación actual a lápiz en
SSv:"Falta el folio 60 que puede suplirse por el folio 24-2a parte Ms
8113" (hace referencia a la foliación antigua). Anotaciones en las hojas de
guarda: "don Lope de Barrientos, obispo de Cuenca algunos tracta.";
"tiene 71 fols" y antiguas signaturas S.10; 15-3; A.94;L118.
6Se refiere al siguiente fragmento de la glosa del "Comendador Griego":
"Perdió los tus libros sin ser conoscidos"
"Este sabio cavallero don Enrrique de Villena siendo de grande saber segun el
auctor arriba ha demostrado dexo muchos libros de varias e diversas dotrinas:
entre los quales dexo algunos del arte de la Magica: los quales fueron quemados
en el monasterio de sancto Domingo el Real de Madrid no por sentencia de don
Lope de Barrientos como algunos falsamente piensan sino por mandado del Rey
don Juan, y quemolos en el sobre dicho lugar don Lope de Barrientos obispo de
Cuenca frayle de la orden de los predicadores maestro del principe don Enrrique
lo qual ser assi como yo digo demuestra el mesmo don Lope de Barrientos en un
tratado de las especies de adevinança que copilo por mandamiento del Rey don
Juan y se lo endereçó hablando desta manera....[fragmento del Trat. de la
Divinança]. Juan de MENA Copilación de iodas las obras del famosissimo
poeta......(comentadas por Hernán Nuñez) Valladolid, Juan de Villaquirán a costa





















La escritura discurre a línea tirada. El tamaño de la caja es de
180/90 x 120/ 130 mm., y su dibujo está realizado con lápiz de plomo
(grisáceo), en ocasiones sólo queda el surco del lápiz. Número de
renglones por página: 24/28 . ^ ^
Q^i2+i ( falta 1) [ff.l-12] Q2iz [ff.13-24] Q3i2 [ff.25-36] Q44(la
foliación antigua muestra que el cuaderno no ha perdido hojas) [ff.37-
40] QSi2 (aparece un 47bis) [ff.41-51] Qóiz (aparece un SSbis) [ff,52-62]
Q7i2 (tres últimos folios del cuaderno cortados, quedan sus talones)
[ff.63-71]. Tiene doble numeración, una que pertenece a la misma mano
y tinta que el texto v otra en la parte superior del folio que es posterior,
la original comienza en "2" indicando la pérdida del folio inicial, la
moderna se inicia en 1. En el primer cuaderno hay números romanos del
I-XIII como signaturas (coincide con el Tratado de caso y fortuna), en el
segundo cuaderno del I-XII, en el resto aparecen esporádicamente ya
que en su mayoría se han perdido por el orillado; figuran reclamos
horizontales en ff. 24,36 ,51 ,62.
Su encuadernación parece relativamente moderna, en el lomo se
aprecian restos en los que se lee "Barri/[e]ntos/de caso/ y/fortu[na)". De
las hojas de guarda, la contratapa y primera hoja son más modernas y
gruesas que el resto, que por su calidad y manchas parecen reutilizadas
de una encuadernación anterior; éstas suman ocho hojas, tres al inicio
(dos de ellas con una misma filigrana) y cinco al final (sólo una presenta
una filigrana, diferente de la otra).
Según el Inventario de ^lanuscritos de la Biblioteca NacYOnal (vol.
11, pág. 182) éste es uno de los manuscritos que pertenecieron a Juan de
Ferreras, bibliotecario mayor desde 1716 de la entonces Biblioteca Real,
que decidió vender en 1721 su colección particular de manuscritos a
^
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esta institución. Así lo confirma el inventario de los volúmenes
adquiridos que ha sido publicado por Gregorio de Andrés7.
Lamentablemente la brevísima entrada no nós indica su anterior
poseedor, del que quizás quedaba noticia en el primer folio arrancado. Fs
posible que Ferreras lo obtuviera como muchos otros en la almoneda de
los bienes del bibliofilo y erudito Juan Lucas Cortés8.
CONTINIDO
ff.1-12 Lope de Barrientos Tratado del Caso y Fortuna
fo1.1r TTC:... el agente la forma es la figura que da el platero a las
obras de su ofiçio._
(primera rúbrica: Preánbulo segundo que dlferençla es entre caso e
fortuna)
fo1.12v EXP: ...materla presuposita debita correctlone fYde catholica
semper salva.
ff. 13-41 Lope de Barrientos Tra tado del dormir
fol 13r TTT: Tractado del dormir e despertar e del soñar e de las
adevlnanças e agiieros e profeçía copilado...
INC: Rey Christianfssimo, Prlnçipe de grant poder...
fo140v FX P:.... Fide ca tl^ o11ca semper salva.
ff.41-71 Lope de Barrientos Tratado dela divinan^a
fol4lr TTT Tractado del di^^nar e de sus espeçies del arte máglca
INC: Rey Cl^r^istianrsslmo, Prinçipe de grant poder por quanto
en el tractado de los sueños...
^Gregorio de Andrés, "Los manuscritos de Juan de Ferrerras en la Biblioteca
Nacional", RevisCa española de Teología43 (1983),pp. 159-169.
sGregorio de Andrés, "Un erudito y bibliófilo español olvidado: Juan Lucas Cortés",




















fo171v EXP: ... errores commo dlcho es. E asi es fln d'este tracrado.
-- D^eo gratias. (a continuación hay un par de letras raspadas y
tachadas. )
Biblioteca Nacional de Madrid
Manuscrito 1845 5. ( G) BETA [Manid] 1634
[Lope de Barrientos Tratados]
Es éste un manuscrito sobre papel, que contiene 63 folios (numera
64 y 65 que son hojas de guarda) de 260 x 190 mm. Como filigranas
presenta mano con flor cerrada, mano con corona y mano con flor.
Trazado con letra gótica redonda de transición, con una sola mano
de principio a fin. Las capitales epigráficas en rojo, con influencias
humanísticas, fueron posiblemente realizadas posteriormente, muchas
han quedado sin hacer y con la letra de espera. Los títulos aparecen en
rojb con la misma letra del texto, no presenta calderones.
Diversas manos efectuaron numerosas anotaciones marginales, en
negro y rojo, que han sido afectadas por el orillado. En follr. se lee:"A D.
Pascual de Gayangos, su amigo Miguel Lafuente Alcántara"9; en 63v, de
mano posterior "de el Conde de Torrepalma" 10.
La escritura discurre a línea tirada; tamaño de la caja: 185/90 x
125 mm.; ha sido trazada, como los renglones, con lápiz de plomo.
Numero de renglones por página 32/33.
^Sobre Pascual de Gayangos ^^d. Manuel Sánchez Mariana, Biblíófilos españoles.
Desde sus orígenes hasra los albores del siglv X^', Madrid, Biblioteca Nacional-
Ministerio-de Cultura; Ollero & Ramos, 1993, pp. 82-83.
l0y no "Torreplana" como figura en el estudio de Paloma Cuenca, p. 92.
^
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Q^i2[ff.1-12] Q2i2[ff.13-24] Q3i2[ff.25-36] Q4i2[ff.37-48]
Q^i2[ff.49-60] Q^2+i[ff.61-63]11. La foliación procede de una mano










Fue encuadernado en pergamino, para reforzar las tapas se han
utilizado hojas escritas de un texto latino con letra del XVII-XVIII.
Presenta dos hojas de guarda al inicio y tres al final con una misma
filigrana; en dos hojas al final se recoge, con mano del XVII-XVIII (no es
la misma mano que los refuerzos de las tapas), una pequeña biografía de
Lope de Barrientos y una relación con algunas de sus obras. Se
añadieron refuerzos de papel a lo largo del volumen.
Figura en el Carátogo de los manuscriios que perrenecleron a don
Pascual de Gayangos de Pedro Roca, p. 30112.
CONTINIDO
ff.1-26 Lope de Barrientos Tratado de la adivinanza
fol.lr TTT: Tracrado de las espeçias de adevinanças copilado...
INC: En el Tractado de los Sueños que pormandamlenro...
fol. 26v EXP: ...foredicta correctione Ecclesie e fide catholica senper
salva.
ff. 27-38: Lope de Barrientos Tra tado de Caso y Fortuna
fol 27r TTT: Prol?emio en el tractado de caso e fortuna copYlado por
11^ estructura presentada por Fernándo Alvarez López (Arte mágica y hechicería
medieval, p. 94} no es correcta.
12Pedro Roca, Cacálogo de los manuscritos que per[enecieron a Don Pascual de
Gayangos hoy en la Biblioceca Nacional, Madrid, Tipografía de la Revista de





















mandamiento del christianYSSimo Rey don Juan por don Lope
- de Barrientos, obispo de Cuenca.
INC: Rey christianíssimo, prÍnçipe de grand poder, en el
t^enpo que la tu humill fechura...
fo138v EXP:..debita correctione fide catholica semper sal^^a.
ff. 3 8-63 Lope de Barrientos Tra rado del dormir.
fol 3 8v TTT: Tractado del dormir e despertar e del soñar e de las
adevinanças...
fo139r INC: Rey Chris^ianíssimo, Prínçipe de grand poder, después....
fol. 63v EXP: ...o lo declarase en tal seso que no feziese al proposito.
Deo graúas etnunque semper.
Addenda
fo164r (guarda posterior)"Fr. Lope de Barrientos nació en Medina
del Campo..."
fol. 65r. "...Otro de Fortuna y Sueños __fol. 27 y 39. Otro Instrucción
Syn odal"
Biblioteca Nacional de Madrid
Manuscrito 8113. (M) BETA [Manid] 3339
[Lope de Barientos Tratados; Francisco de Molina Eplstola; Anónimos:
Poesfa de un pecador, Sermón, Lección, Guía de pecadores, Guía de la
juventud, Remedios contra vlcios, Manual para la paciencia; Séneca
Proverbios, fragmentos diversos)
Este manuscrito facticio se constituyó a partir de la acumulación de





















distintos bloques: el primer y último cuaderno presentan un mismo
papel, cón la filigrana de una mano con una flor en cuyo interior se leen
las letras MA, ambos fueron incorporados al añadirse texto en un
momento posterior. En el resto de cuadernos hay una sola filigrana de
una mano con una corona en la punta. No tiene signaturas o reclamos.
189 folios en total, de 190 x 140 mm.
II tamaño de la caja de escritura, número de renglones y letra
varía en las diversas unidades de texto. La foliación coetánea se inicia en
1 para cada una de las obras transcritas, presenta una numeración
moderna corrida para todo el volumen según su estado actual.
Q1i6[ff.l-14](falta el folio inicial, hay un folio 13bis) Q^24[ff.15-
37](perdida la hoja inicial, queda un talón) Q32s[ff.38-65] Q42a[ff.66-89]
Q^24[ff.90-113] Q62s[ff.114-141] Q7i9[ff.142-159] QSi9[ff.160-177]
Q92o[ff.178-188] (nueve últimos folios fueron cortados, quedan sus
talones con restos de escritura).
Está encuadernado en pergamino. En la contratapa aparece una
signatura antigua: V 257.




l.l.fol lr TTT: Cortesano
ITC: Cenodoro dlçe esfuerçase a romar cossas muy grandes y
quedarás en possesion de las medianas...





















fo1ór EXP: .. tengan virtudy poderlo de construir los malos.
1.2. fol 6r TTT: Polldoro Virgilio
RtJB: i.?el prinçlpio de los ombres commo lo quenta Polidoro Virgilio
a f° h . .
TNC: F.1 primer origen de los ombres.w
1.3. fol. 7v TTT: Cortessano
1.4. fol. 9r TIT: Philosophía de prrnçipes
1. S. fol. ] Or TIT: Versos de arti amandi (de otra mano)
fo1.1Ov-l.lv: en blanco.
fo1.1.2r: "[Tachado] reprendiendo al...........les feria la noche mas
. larga".
fo1.1.2v, 1.3, ].3bis y 1.4: en blanco.
Tiene una filigrana de mano con flor y las letras M A. Entre 27 y
24 renglones por página, caja de escritura desde 165 x 90 mm. a
7 SO/ ] 45 x 100 mm. 1Je letra itálica del XVII, es de la misma mano .que
2.R, excepto el fragmento de 12r, de mano disrinta.
Sector 2
Presenta portada y su propia numeración a partir de la hoja
siguiente, con un escudo. Fechado en 1549.
2. A. fol. l s: Portada:
"^rbro del dormir y despertar y del soñar y adrvinar y agileros y
profeçía copilado por.mandado de1 claristianlsimo Rey 1_^on Juan segundo
deste nombre, Rey de Castllla, de León, por la su humil hechura indifgno]
Obispo de Cuenca, confesor y
.maestro del serenlsimo prinzipe Don




















Año de 1549 años se acavó de tresladar por que estava en letra
an tigua y no se podía bien en tender." ( 2)
Añadidos de letra posterior.
(1:) "...Y una epistola embiada de un devoto padre a un amlgo suyo y le
dice quán felice cosa sean las çiençias y dícele ser siete y enséñaselas
espiritual y brevemente y un sermón largo sobre las palabras de St.
Matheo Volumus a te slgnum videre, y quenta lo de Jonás con fide a la
scriptura sagrada y trata de la passión de Christo Nuestro Redemptor y
un capftulo dize que fue la causa que en la genealogla de Christo quanto
a la humanidad se nom bran personas pecadoras y otras cossas m uy
buenas y de la dependencia del arte mágica. // Ay tabla copiosa al fln
de la 2a parte a donde señala 35 questiones ressueltas sobre lo de
arriva.,,
(2:) "Conforme a esto no devló de ser impreso xamás este libro sino que
devio de quedar en poder de persona curiosa y por eso sera de mayor
estima y ser hecho por persona grave y por mandado del Rey Don Juan
el ^^„
2.A.1 ff. 16-53 Lope de Barrientos. Tratado del dormir
fol. 16r TTT: Tratado del dormir y despertar y del soñar y de las
adivinanças...
INC: Rey cristiarúsimo, prlnzipe de gran poder, después que..
fol. 53v EXP: ....no frziese al propósito. Yasí es fin deste tratado. Deo
graclas.
2.A.2 ff. 54-l0o Lope de Barrientos Tratado dela divinan^a



















INC: A ti christianfsimo Prrnzipe de grand poder por
^ - quanro....
fol. 100r EXP:...son rales que bien miradas no trenen soluçión.
fol. 100v TABLA: Quistlones de la I pe. con sus ^ré.spuestaŝ.
fol. lOlr TABLA: Ta.bla desre libro en la qual allarán rodo lo que en
el se contiene sus obras y capitulos.
2.A.3 ff. 103-125 Epístola
fo1.103r TTT: Fsta es una epfstola muy devora e contemplativa
enviada de un devoto padre observante a un amigo suyo.
INC: Muy devoto hermano en Jesu Chrisro nuestro redentor...
fol 124r/v EXP:...de Miraflores por mano de vuestro especial amigo
Fray Francisco de Medina, húlrimo de setienbre, año de
1549.
2.A.4. ff. 124-125 [Poesía de un pecador]
fol 124v INC:....Ho Señorhoyme que soy muchol peccador....
fol. 125r E^YP: ...y aber vitoria/ deste mundo y de su rueda/ y
despues me des tu gloria/ .Amen
fol. 12 Sv: en blanco.
2.A.5 ff. 126-149 Sermón.
fol. 126r INC: A gloria y homrra de núestro señor Christo redemtor
nuestro. Este es sermón sobre aquellas palabra de sanr
Mateo.....
fol. 149v EXP: ...delectaçion spirirual para siempre sin fin. (Siguen
unas anotaciones de otra mano sobre Agustín en 149v-
1 SOr)





















fol. 151v :^n una liclón que trato un letor en sant Pablo de esta
ciudad de Burgos declarando a sant Mateo....
fol. 153r :.....zerca y tan vezlnos juntanse con ellos. .
La caja de escritura está trazada con lápiz de plomo y mide
160/ 15 S x 110/ 105 mm.; el número de renglone ŝ oscila entre 25 y
30.En general aparece una mano única, de letra humanística, salvo los
añadidos de la portada, la tabla del folio 100v y algunas glosas que son
de letra itálica del XVII (misma mano que el bloque 2.B). Las iniciales
han sido torpemente trazadas por la mano del texto; utiliza calderones
como signos de párrafo.
2.8.1 ff. 153-181 Guía de pecadores 13
fol. 1 S 3v TTT: GuYa de P^cadores
fol. 154r INC: D^ice Sant Bernardo que son muchos los ^nes.....
fol. 169v EXP:...dexar de hacer grandes locuras.
2.8.2 ff17o-181 Guja de la juventud
fo1.170r.TIT: Guía de la juventud.
INC: Los famosos legisladores como fueron los athenYenses....
fo1.178v. EXF:...puede haver otr-os Ympedimentos semejantes.
2.B.3 ff.178-181 Remedios contra los vrcÍOs
fo1.178v TIT: Remedios generales contra todos los viçlos.
INC: Qu1en dessea bien moriri procure....
fol. 181v EXP.... y si no hiçieres lo que deves perpetuamente
condenado.
2.B.4 ff. 182-185 Manual para lapaclencra
fol. 182r TIT: Manual para la paçlençla en las adversidades puesto
13podría ser un fragmento de la Guía de Pecadores de Fray Luis de Granada ( Fray






















por apodos o slmYles de los Sanctos Chrissosromo, BasYlio y
^ - çipriano.
fol. 182r INC: Todas las desdichas, enojos, pobreças, iribulaçiones
que un... ^
fol. 185v EXP: ...defecios repreendrendo rus faltas.
Escrito en letra itálica del XVII, misma letra y mano que las
anotaciones y la tabla en el bloque anterior. Se trazó la caja de escritura
con punta seca, con un tamaño de 160/150 x 110 mm., y 25/24
renglones por página.
2.C ff. 186-187 Séneca. Proverbios (fragmento)
fol. 186r TTT: Provervios de Seneca
INC: Prevervlo 5° Que ay drferencia entre amor y arnlsrad.
fol. 187v EXP:....con la mudança de los 1^ombres.
Escrito en letra redondilla. Presenta una caja trazada con punta
seca de 160 x 95 mm. y 28 renglones.
2.D ff. 188
fol. 188r TIT :17e partiçlones
INC: EI menor ofurcosso o prod.rgo..
TIT: Invenrario
INC: EI yn ven ta.rio se ha de façer
fol. 188v EXP: ...se façe el apreçro y partiçlon.
Aparece en letra cursiva corriente, sin pautado, con


















EGERTON 1868 (Olim 437 J.4} (L) BETA [Manid] 1633
[Cicerón I,lbro de paradoxis•, Anónimo io que se ha de notar en los que
combaten; Lope de Barrientos Tratados; Gianozzo Manetti Oración de
Manettl; Alayn Carretero Cuadrílogo lnvectivo; Juan Rodríguez del
Padrón Cadira del honor]
Éste es un manuscrito sobre papel, 272 folios, de tamaño
homogéneo: 190 x 135 mm. Discurre a renglón corrido con letra del XV
de la llamada semigótica o redonda libraria.
II volulnen, en su forma actual, está constituido a partir de cinco
bloques independientes: aunque no es posible comprobar la fecha en
que se reunieron, es posible deducir por lo menos tres etapas en su
formación:
Una primera etapa en que los cinco bloques son independientes.
Una etapa intermedia, no fechable, en que se constituyen dos
unidades, una a partir de los bloques 1 y 2, y otra con los bloques 3 a S.
Las manchas de los folios 1 y 145 parecen indicar que los cuerpos 1 y 2
formaron una unidad.
La última etapa con la configuración actual, tal como aparece en el
asiento del Inventario de la Biblioteca del Conde de Gondomar de 1623
(Biblioteca Nacional Ms. 13594, fol 174v.), forma en que llegó a manos
del British Museum en 1860.
Tiene encuadernación moderna con adornos dorados. En el lomo se
dice: "Ciceron. Libro de paradoxis. Tratado de caso y fortuna. etc./ Mus.





















modernas al principio y final. II Volumen ha sido restaurado, aparecen
refuerzos de papel al principio o final de algunos cuadernos.
Jeremy Lawrance describió este volumen y lo identificó como el
recogido en el inventario de 1623 de la biblioteca del Conde de
Gondomar14. Según los archivos del Departamento de Manuscritos, fue
comprado con otros similares el 14 de abril de 1860 a"Messrs. H.
Bailliére". Esta es con toda probabilidad la librería de Hippolyte Bailliére,
que según un catálogo de octubre 1857 tenía despachos en Londres y
Nueva York. La empresa estaría relacionada con la de C. Bailly-Balliere,
ubicada en la calle del Príncipe, Madrid.
. Se compró con dinero legado por Frances Henry Egerton, 8th Earl of
Bridgewater, para añadir manuscritos a los que donó al Museo en 1829.
Por lo tanto el manuscrito lleva superlibros de Egerton aunque nunca
fue de su propiedadis.
Bloque 1
1.Fols. 1-32 Cicerón D^e Paradoxrs
1.1. fol. lr. TTT: Libro de Tullio De Parado^is.
PROL: Tres son los linajes de los fijos de sapiençia
conprehenslva toda la ^^^a de fablar...
fol. 6v.TIT: Capitulo primero que fabla prohemial a modo de letra
en baxa torla exorta tiva o m unl toria.
14Jeremy N. H. Lawrance, Un episodio del protohumanismo español. Tres opúsculos
de Nuño de Guzrnán y Gianozzo ManeCCi, Salamanca, Biblioteca española del siglo
XV; Diputación de Salamanca, 1989, p. 195.
isReferencia: Cyril Davenport, E'nglish Heraldic BookStamps, London, Archibald






INC: (CJomo suso dicho es prohemialrl^ente proseguiendo
- Tullio su entençlón contra Bruto dize asy: Bruto, muchas
vegadas...
fol. 31r. EXP: ...los que les non solamente copiosos nin rricos mas
menguados e pobres syenpre son destlmar.
EPILOGO: Per acto o acabado nuestro tractado segunt
nuestroydioma...
fol. 31v. ...mi non enbidiosa nin fengida afecçion con franca e presta
voluntad de en lo possible satisfazer.
fol. 32r (en blanco)
1.2. fol. 32v. [Lo que se ha de notar en los que combaten]. Se trata de un
texto añadido posteriormente aprovechando la hoja en
blanco.
INC: Lo que se a de notar en los que conbaten del vençedor
o vençido...
EXP: ...e todo esta debaxo de la mano de Díos e su ordenança.
(A continuación unas siete líneas en blanco)16.
Qli2(falta 1)[ff.l-11], Q2i2[ff.12-23], Q3i2(faltan 10-12)[ff.24-32].
Aparecen dos tipos de filigranas, una con forma de carro y otra de
sombrero. La caja de escritura mide 140 x 100mm. El número de
renglones por página oscila entre 21/22. No se aprecia ningún pautado.
Carece de signaturas. Hay reclamos horizontales en ff. 11 y 23. `' La
escritura aparentemente pertenece a una sola mano (salvo en 1.2); el
espacio de las iniciales queda en blanco. Los títulos de los capítulos se
1Gpubliqué este texto con un breve estudio en la revista l^i^cenda 1 S(1997), "Lo que























trazaron en rojo, con calderones rojos y azules y algunas notas
marginales posteriores. Es traducción castellana de los Paradoxa de
Cicerón, diferente de la estudiada por Morrás 1^.
Bloque 2
2. fols. 3 3-145 Lope de Barrientos Tr^ tados
2.1. fol. 33r Tratado de Caso y Fortuna.
TTT: Prohemio en el Tractado de Caso y Fortuna.
INC: Rey christianissimo prinçlpe de grant poder en eI
tlenpo que la tu humiU fechura...
fol. Slr. EXP:...presentem materiam presupposita deblta correctione
^de catholica semper salva.
2.2. fol. 51r Tratado de1 dorrnir:
TTT: Tratado del dormir e despertar e del soñar e de las
adevinanças e agueros e profeçla copllado por
mandamiento...
INC: Rey christianisslrno prinçipe de grant poder despues
que la tu humill fechura indigno...
fol. 95r. EXP:...foreallta correctione Ecclesie e^de catholica semper
sal va. ^
2.3. fol. 95v. Tratado de la di«nança.
TIT: Tractado del divYnar e de sus espeçies del arte mágica.
INC: Rey chrlst7anisslmo prinçrpe de grand poder por quanto
en el Tratado de los sueños...
fol. 145v. EXP:...en lazos de semejantes errores commo, dicho es e asi
1'Niaría Morrás Ruíz-Falco, Alonso de Cartagena: edición y esrudio de sus
traducciones de Cicerón, Tesis doctoral, Bellaterra, Publications de la Universitat






es ^n desre tr-acrado. Deo gra^ias.
Q4^o[ff. 33-52], Q524[ff. 53-76], Q6z4[ff. 77-100], Q726 (ff 113-14
son cognate) [ff. 101-126], Q82o(falta 20)[ff. 127-145]. Presenta dos tipos .
de filigranas: corona sobre rombo y carro. La caja de escritura tiene
como dimensiones 165/ 150 x 11 S/ 110 mm. En álgunas páginas el
orillado ha afectado a la caja, trazada a lápiz, de 28/22 renglones por
página. Carece de signaturas. Hay reclamos horizontales en ff. 52, 76,
100. Escrito por una sola mano. Aparecen en rojo iniciales, títulos,
calderones y remates. Se añadieron notas marginales posteriores de
diversas manos. 145v presenta manchas posiblemente de una
encuadernación previa.
Bloque 3
3. fols. 146-19o Oraclón de Giannozzo Ivlaneri^
fo1.14hr. TIT: Encomiença la oraçión de Nlçer Ganoço Nlanety
quando fue comissario general por el pueblo de Plorençia al
sit^o de Bada...
INC: (P^uede ser noto a las magnificençras vuestras,
magn^cos señores...
fol. 189v. EXP:...yllustre presona e así plega a^os que lo sea. (A
continuación unas veinte líneas en blanco).
fol. [189 a,b,c] (Tres folios en blanco sin numerar).
fol. 190v. (cruz) Carra de Alayn Carretero (escrito por una mano
posterior).
Q9i2[ff.146-157],Q^Oi2[ff.158-169], Q11i2[ff. 170-181], Q^2i2[ff.
182-190]. No presenta filigranas, el papel es más grueso y de mejor





















(amplísimos márgenes), los renglones por página varían 17(hasta
177v)/22. La caja se trazó con lápiz rojo. No tiene signaturas. Incorpora
reclamos verticales adornados en pp. 157, 169, 181. Fue escrito por dos
manos, con el cambio en 178 (aumenta el número de renglones por
págiña). Aparecen las glosas y los títulos en rojo. Contiene notas
marginales posteriores. Es de cuidada factura. En 190v se aprecian
restos de encuadernación. Jeremy Lawrance apuntó la posibilidad de
que este fuera el ejemplar enviado al destinatario de la obra, el Marqués
de Santillana, por su calidad y por presentar anotaciones propias de una
lectura cuidada por lo que considera un lector noble del XV18.
Bloque 4
4. fols.191-237 Alayn Carretero Cuadrr^ogo invectivo 19
fo1.191r. INC: Ihs. A la muy alta e exçelente magestad de los
prlnçlpes a la muy honrrada..
fol. 236r EXP: ...e más pvr aprovechar por buena amostaçión que pvr
reprehender a otre (sic). Deo gratras. (Seguido de unas
veinte líneas en blanco)
fol. [236 a] (Folio en blanco sin numerar)
fol. 237v. Juan Rvdríguez del Padrón conpusv la "Cadira de onor" de
enfrente segun dize Mex1a en su "Nobyliaryo" en el libro
prlmero capltulo fI'LV y L^.IlYVITI del dicho libro. (De mano
posterior)
Q13i2[ff. 191-202], Q14i2 [ff. 203-214], Q^Si2[ff. 215-226], Q16i2
[ff. 227-237]. Quedan restos de la foliación en números romanos,
i$Un episodio del prorohumanismo español. Tres opúsculos de Nuño de Guzman y
Gianozzo Manerri, p. 195.

















contemporánea al texto, en 227 (XXXVII) y 228 (XXXVIII}, que se
corresponde con los folios de esta obra. En los demás folios la
numeración original se ha perdido por el orillado. Presenta dos modelos
de filigrana, muy semejantes entre sí, con forma de balanza. La caja de
escritura, delimitada a lápiz, mide 145/135 x 95 mm., con 28/29
renglones por página. No se aprecian signaturas. Incorpora reclamos
horizontales en pp. 202, 214, 226. Escrito por una sola mano. Carece de
decoración. Hay notas marginales posteriores. En 237v quedan restos de
encuadernación.
Bloque S
S. fols.238-268 Juan Rodríguez del Fadrón Cadrra deHonor
fol. 238r. TIT: Aqui comiença la Cadira de Honorla qual conpuso un
grant poeta castel^ano en la çibdat de Basilea que es en
Alemaña.
INC: Iuvenrud de buenos deseos benYgna e amlgable...
fol. 268r. EXP:... trayan los vençedores en la su gloria. Fenesçe la
Cadira de honor.
Q^72o [ff. 238-257], Q18i2 (falta 12) [ff. 258-268]. Papel con una
filigrana (no identificable). Apa1-ece una caja de escritura 135í 130 x
90/85 mm., con 24/26 renglones por página. El pautado se realizó a
lápiz. No presenta signaturas y figul-a un reclamo horizontal en pág. 257.
Escrito por una sola mano. Los títulos se trazaron en rojo. Contiene




















Biblioteca Universitaria de Salamanca
Manuscrito 2096. (S) BEI'A [ManidJ 2096
Lope de Barrientos Tratados
II manuscrito de Salamanca (S), fue realizado en papel durante el
siglo XV. El voluinen contiene los otros dos tratados de Lope de
Barrientos: Tratado del Caso y Fortuna y Tratado de la adivinanza.
Está escrito en gótica redonda de libros o seinigótica del XV o
principios del XVI, fácilmente legible, de factura más cuidada que la de
L y muy similar a G. De trazos gruesos ( sin claroscuro), remata en cuña
ĉaídos y astiles, cortos, proporcionados a la letra. La tinta parda alterna
con iniciales en azul y algunos calderones y títulos en rojo.
De formato folio, el texto se dispone en dos columnas, sin
iluminaciones, con una presentación de renglones que oscilan entre los
treinta y tres y los treinta y seis. Signaturas de números romanos en los
cuatro primeros folios de cada cuaderno y reclamos horizontales.
Filigrana de mano con flor.
Qls[ff.1-8J Q2s[ff.9-16) Q3s[ff.17-24J Q4s[ff.25-32] QSs[ff.33-40J
Q6s[ff.41-48] Q7s-i [ff.49-55].
En la primera hoja se encuentra la única inicial iluminada, en azul
y blanco, con adorno vegetal y fondo dorado; aparece en el margen
inferior el escudo de los Duques de Béjar: azul, con una cadena que lo
bordea, una banda oscura que lo cruza y dos ramas entrelazadas que lo
rodean, por 1a fecha de factura éste manuscrito pudo pertenecer a
Alvaro de Zúñiga20. En la hoja de guarda, con letra del XVII, se indica
20Alberto García Carrafa, Arturo García Carrafa, Enciclopedia heráldica y
genealógica hispano-arnericana, Madrid, Hauser y Merlet, 1961.
^
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que procede de la Biblioteca del Colegio Mayor de Cuenca. Este volumen
estuvo también en la Biblioteca de Palacio.
En sus hojas de guarda se conservan numerosas firmas de época
posterior (que han inducido a una identificación falsa del copista con
Domingo de Santervás), un poema y una noticia del texto y su autor en
letra del XVII: "Este es el libro que compuso el obispo Barrientos qual
quemo los libros de Don l:nrique de Villena por mandado de Don Juan el
2° rey de Castilla y los quemó en la plazuela de S. Domingo el Real desta
villa de Madrid como consta de la Historia del Rey don Juan el Z° y de1
Padre Mariana haze gracia o burla de la ciencia desie obispo el frsico
Cida Real en una de sus epistolas del Epistolario centenal y tengo




ff.l-12 Lope de Barrientos Tra tado del Caso y Fortuna
fol.lra TIT: Prohelnlo en el tracrado de caso e fortuna copilado..
INC: Rey christianYSSimo prinçipe de grand poder...
fol.l2vb EXP: ...mareria presuposita debita correctrone ^de carholica
semper salva.
ff.12-33 Lope de Barrientos Tratado del dorrr^ir.
fol. 12vb TIT: Tractado del dormll• e despertar e del soñar e de las
adevinanças e agiier•os e profeçia copilado..._
INC: Rey Christianissimo, Prinçipe de grantpoder...
fol. 33va EX P:....Ride catholica semper salva.
ff.33-s s Lope de Barrientos Tra i^ado de la divinan^a





















INC: Rey chlistianrsslmo prinçipe de grant poder por quanto
^ en eI tractado de los sueños..
fol SSv EXP: ...errores commo dYCho es. Easi es ^n deste tractado.
. Deo gratias. '
Biblioteca Nacional de Madrid
Manuscrito 291 S ( EC)
Lope de Barrientos Tratados
Es ésta una minuciosa transcripción del manuscrito del Conde de
Torrepalma, que perteneció a Gayangos, y recoge incluso la noticia
biográfica escrita en las hojas de guarda del ms. 18455. Se realizó en
elegante papel rayado, en el siglo XIX, con 24 hojas en blanco al final (un
sello de la contratapa muestra que fue comprado en el "Almacén de
Papel, Impi•enta y libros rayados de Hernando. Calle del Arenal, número
11 Madrid"); los folios miden 300 x 210 mm., la caja de escritura, con 28
renglones, mide 280 x 180 mm. Está foliado a lápiz. La filigrana es de
dos ramas cruzadas, una con tres pámpanos, y alternativamente la letra
"A" y la letra "M". En este volumen se indica que perteneció a Serafín
Estébanez Calderón, quien encargaba a menudo copias de manuscritos
antiguos, pero de éste no se da ninguna referencia en el estudio de
Gregorio de Andrés sobre la biblioteca del escritor21. Sin embargo, su
procedencia sí aparece en el Inventariv de manuscritos (vo1.IX)
21Gregorio de Andrés, "La colección de manuscritos del literato Serafín Estébanez
Calderón ^en la Biblioteca Nacional", Cuadernos para la investigación de la





















Public Librarv de Boston
TIC KNOR D. 7( B) BETA [Manid] 2 2 5 5
[Alvarez Gato ^bras; Lope de Barrientos 7'ratados]
El manuscrito de la Public Library de Boston, (B), Ticknor D.7,
presenta un par de fragmentos del texto y algunos títulos con letra del
siglo XIX, copiados, según se dice al final, del manuscrito perteneciente
al Conde de Torrepalma, el mismo que poseyó Gayangos. Ocupa las
páginas 23 a 27 dentro del volumen. En este mismo manuscrito, según la
Bibliography of Old Spanish Texts, se conservan copias de otras dos
obras de Lope Barrientos: Tratado de caso y fortuna y Tratado de las
especlas de adivinanzas junto con fragmentos de la obra de Alvarez
Gato.
Lo que en B se recoge son dos fragmentos: el primero, del inicio de
la obra, incluido título, dedicatoria, el plan general de la obra, primeros
seis presupuestos, y mención de los títulos de los capítulos. El segundo
fragmento es la introducción y enumeración de las cuestiones. Por
último se reseñan los títulos de los capítulos finales; toma breve nota del
colofón, y hace la dicha mención al manuscrito del que está copiando. Sin
einbargo es inexplicable una laguna al pie de la página 26, en que una
palabra queda interrumpida, "contin-"( "La lYIIII si los sueños son
señales demostrativas de las cosas advenideras contln[gentes que
proçeden de la voluntad] "), y sin aparente falta de folios salta a la
cuestión siguiente; a esto hay que añadir el orden incorrecto de





















Con este texto seguramente el copista pretendió ofrecer una visión
general sobre el contenido de la obra que consultaba, su carácter y
desarrollo, presentando más que nada un índice de los asuntos
tratados22.
ESCORIAL• Monasterio. ( E}
h.III.l3 (olim III.M.24, III.D.24) BETA [Manid]23 1635
Este lnanuscrito únicamente contiene el Tratado de la Dlvinança. Se
trata de un volumen de papel con 68 folios y cuatro hojas de guarda, dos
en el inicio y dos al final, de 270x18S mm. La filigrana de los folios
representa tres colinas enmarcadas en un círculo y una mano con flor en
las hojas de guarda.
De letra bastante similar a N, de finales del XV o principios del
XVI. Las iniciales no han sido realizadas, ha quedado la letra de espera.
Parece presentar dos manos de escritura, con cambio entre los folios 28
y 29: aunque muy parecidas, la primera tendría características más
redondeadas frente a una segunda con mayor compresión lateral. Las
correcciones son de la misma mano que el texto. Los títulos y calderones
se han realizado en rojo. Una foliación posterior aparece en números
22Éste es el único testimonio del que sólo he manejado una reproducción.
23La entrada de BETA erróneamente presenta el Trarado del dormircomo contenido
del manuscrito, con la indicación de que la obra está incompleta. Sin embargo
este volumen sólo contiene el Tracado de la divinança (como pude comprobar en
mi inspección personal). Tal error (que ya se apunta en una nota de la ficha, en
la que insiste en que los Tracados de la divinança y el TraCado del dormir no deben
confundirse) procede probablemente del trabajo de Guy Beaujouan, Manuscrirs
sciencifiques médiévau^ de 1'UniversiCé de Salamanque, (Bordeaux, 1962, p. 111)






















arábigos, como la numeración de los cuadernos (en el recto de cada
primer folio).
No hay más anotaciones marginales que las del folio lr: "es de la
tercera arca", "tratado donde se reprueba la adevinança supersti ĉiosa y
por arte del demonio", "Fr. Lupus Barrientos".
Discurre a renglón corrido, en una caja de 170 x 100 mm. trazada
con lápiz de plomo, con 17 renglones por página.
Qli2[ff.1-12), Q2i2[ff.13-24], Q^12[ff.25-35](repite el número 27),
Q4i2[ff.36-47], QSi2[48-59], Q^s[ff.60-67](67 sin numerar y en blanco).
Hay reclamos horizontales al final de cada cuaderno (12v, 24v,
35v,47v,59v} y signaturas en números romanos, contemporáneas al
texto, en el vuelto de los folios de la primera mitad del cuaderno, muy
afectadas por el orillado. Su encuadernación es la del Monasterio de II
Escorial, en piel. Aparece en el Inventario de 1576 de esta biblioteca con
el número 133 y descrito por Zarco en su Catálogo (vol. I, pág. 222).
Publicado por Paloma Cuenca como base de su edición.
CONTII^TIDO
Lope de Barrientos Tratado dela di^^nan^a
fol lr TIT Tractado de la div7nança e sus espeçies que son las
espeçies de la arte mágica por mandamiento del muy
esclareçido e muy poderoso e christianlssYmo Rey don Juan
copilado por la su omill fech ura 4bispo de Cuenca.
INC: Rey cl?rlstianíssimo prínçipe de grant poder por quanto





















fol 66v EXP: ...foredYCta correctlone Ecclesie fide Catholica semper
^ - salva.
IX.3 Constitutio stemmatrs
Al cotejar los testimonios manuscritos que de este tratado se
conservan (excluyendo los tardíos: M, B y EC) se apY-ecia la importante
cantidad de lect^ones que presentan en común L y S frente a los
manuscritos G y N, sirva de muestra:
IS{/ GN)
1.20 om. / e qué cosa es despertar e quales son sus causas
1.2 3 non se podrá saber/ non se podría saber
3.23 e así mismo ha cabeça/ e así mismo a cabeça
6.3 e^erçer sus ofiçios e operaçionesl exerçer ofiçios e operaçiones
6.17 que son sus subjectos/que son sus contrarios
10.7 poi- lo que Aristotiles determina/porque Aristotiles determinala la
13.14 a lo qual se deve responder/ a lo qual se deve dezir
15.17 ay çinco potençias./ ay estas çinco potençias
20.7 anima intelectual/ anima intelectiva
20.9 om. / es cosa negra la visión o apariçión paresçe negra
23.14 presentar a los sentidos/ representar a los sentidos
24.9 por este visso lo escrive/ por estenso lo escrive
24.18 por algunt moviiniento/ por el grant movimiento
39.23 e así alguna vez acaesçe aquello/ açertasen e si alguna vez



















49.16 om. / consienten en los torpes sueños e algunas vezes
52.17 muchas vezes/ muchas vegadas
S 8.5 de notar mucho! mucho de noctar
S 8.17 onbres locos/ onbres bovos
64.21 proçede la mayor parte/proçede por la mayor parte
66.5 L commo dichos, S commo dicho he/ commo dicho es
69.13 om. / por quanto escogen días e oras e tienpos
70.6 non mira salvo que non mira por donde va/ salvo que non mira
por do va
74.13 por tanto erixery/ por tanto enxeriré
75.9 e puesta vía/ e por esta via
76.17 intelecto eterno/ intelecto eternal
79.2 conosçe e entiende e inclina/ conosçe e inclina
80.20 te las faré entender/te las fará entender
En dos segmentos del tetto estas variantes son especialmente
significativas: en el sueño que relata Cicerón los manuscritos L y S se
refieren sistemáticanlente a"mesón", "mesonero", mientras que G y N(y
M) utilizan las denominaciones "hostal" y"hostalero".
25.21 fi.ie al meson común/fue al hostal común
26.12 que fuese aquel meson/que fuese aquel hostal
26.16 al dicho ineson/al dicho hostal
26.1 fizo luego matar al mesonero/ fizo luego matar el hostalero
Lo mismo sucede en la explicación de las causas aristotélicas, punto
en el que G y N reproducen el término filosófico "causas", frente a L y S,

















78.10 non tienen cosas determinadas/ non tienen causas determinadas
79.11 algunas cosas remotas/algunas causas remotas
79.14 las cosas intrinsecas/las causas intrinsecas
79.221as diĉhas quatro cosas/las dichas quatro causás
452
Así ocurre con otros términos técnicos, de los que G y N presentan
la forma correcta frente a una lectura incorrecta de L y S:
13.24 en la distinçión del dormir/en la difiniçión del dormir
17.17 sean posibles por quanto todas/ sean pasibles por quanto todas
56.16 intelligençia que vulgarmente se llama ragel/intelligençia que
vulgarmente se llama angel
65.12 del movimiento que/ del medio que
79.16 [causa] materia/ [causa] material
Sobre dos lecturas erróneas comunes a L y S en L se han realizado
correcciones:
22.13 S paulo (en L aparece "paulo" corregido)/ para lo
63.13 S vezes visiones ( en L"vezes" está tachado)! visiones,
pero al tratarse de dos casos aislados y de errores bastante claros, no es
posible asegurar que se efectuaran mediante el cotejo con un testimonio
de la familia NG. Por lo demás, el manuscrito de Londres y el de
Salamanca presentan versiones muy similares del texto, el número de
variantes entre estos testimonios es muy limitado y en varios casos
responde a pequeñas omisiones o adiciones, o a errores gráficos:
Errores en L( / S)















13.11 o chandole/ o echándole
14.17 en^aquellos en aquellos que toman
2 5.17 enter por dos/ entender por dos
27.10 treze treze maneras
2 8.14 e en la e en la imaginativa
33.13 commo non commo non estén atados
3 9.4 a fin de obrar lo que sueñar
52.17 e ansi pareçe e ansi pareçe por
S 8.4 quales son fal falsos
6 8. 8 qua la adevinança/ que la adevinança
69.4 juyzios de lo agoreros/juyzios de los agoreros
Errores en S(/L)
12.18 enbíalos a los estentivos/enbíalos a los estentinos
16.12 con conservalas e retiénelasl conservalas e retiénelas
28.15 están estonçe escogidas/están estonçe encogidas
37.10 que veemos onbres e luego supito soñamos que veemos onbres e
luégo supito...(repetición)
49.1 S pue responder/ puede responder
62.7 se se faze grant movimiento
69.3 tanto de la aves/ canto de las aves
Por otra parte L y S contienen errores separativos suficientes para
concluir que ninguno de estos manuscritos es copia del otro.
L/ S
1.11 te enbió conplido/te enbió copilado





















5.13 segunt se dixo/segunt se dize
10.15 se siga luego dende el dormir/se siga luego dende del dormir
12.9 el despertar se causa/el despertar se cause
12.17 digiere el manjar/digistiere el manjar
17.17 resçibidoras esta sola/ resçibidoras e esta sola
23.2 ocurran e representen/ ocurran o se representen
26.2 començó a preguntar/ començó preguntar
26.4 tornese a la cama/ tornóse a la cama
2 6.13 muradal/ muladar
27.15 en qué tienpos/en qué tienpo
30.18 e afirma el comentador/e afirma el comentados
32.3 que quanto quando veemos/ que quando veemos
45.12 segunt dezimos respondiendo/ segunt diximos respondiendo
46.4 comento que fizo/comienço que fizo
54.8 a esta questión/d'esta questión
61.2 por dende las ymágenes/ por donde las yinágenes
64.13 apariçiones salvo fantasmas/apariçiones de la fantasia salvo
fantasmas
70.17 trahen grandes pro/trahen grant pro
71.15 e entra a alguna animaliaí e encuentra a alguna animalia
73.6 commo a la profeçia/commo al profeta
75.12 pude seer conosçida/ puede seer conosçida
En S hay pérdida de texto que L sí contiene:













En dos ocasiones errores separativos entre L y Ĝ muestran que
ambos testimonios malinterpretan la lectura correcta, recogida por los
otros manuscritos:
4.12 L varones, S vapones/ vapores
43.24 L çelados, S caçelados/çecalados
Por esto puede concluirse que l, y S derivan de un subarquetipo
común « hoy perdido.
El mayor volumen de variantes se acumulan en G, que presenta un
gran núinero de peculiaridades frente a LS y N, lo que da lugar a una
situación similar a la que Paloma (;uenca Muñoz señala en su edición del
Tratado de ^a dr^^nança, en el que N lee con el manuscrito escurialense
(que la investigadora propone como original de G) en un importante
número de ocasiónes y con LS en otras tantas. Independientemente de
que no es posible situar a E como original de G(dado que no contiene el
T'ratado del dormlr y despertar), se plantea el problema de, o bien
vincular a N con L y S, haciéndolo depender de un subarquetipo común
fY-ente a la rama de G, como hace Paloma Cuenca24, o bien inantener la
filiación de N y G frente a L y S. Para este tratado, la serie de lecturas
equipolentes señaladas enti-e alnbos pares de manuscritos son
sobradamente signif'icativas para concluir que es ésta la estructuración
correcta del stemma (LS frente a NG), y que a las variantes propias de G
respecto a N no provienen sino de errores de copia sin valor filiativo,
coino se detalla a continuación:





















Aparecen numerosos errores por haplografía y homoioteleuton:
3.4 om. Seys presupuestos o preánbulos de la presente materia
12.12 om. tienen las causas contrarias
13.1 om. disuélvelos del todo ca así commo fueron cuajados con la frior
del çelebro asy se
17.17 om. por quanto todas son reçebidoras e ésta sola es auctiva;
18.4 om. ymaginativae las entinçiones que están en la
19.23 de las que sentimos/ de las cosas que sentimos
22.19 tienen algunas inconveniençiasltienen algunas conveniençias
22.23 primeramente por quanto primeramente por quanto
26.10 notificándole commo era/ notificándole commo ya era
27.18 om. questión conviene a saber
31.17 om. por quanto recresçe en ellos grande evaporaçión de vapores
que suben a la cabeça e a todos los que esto acaesçe non les apareçen
fantasmas nin sueñan
52.6 causa d'ellas ca señal se dize aquello que significa alguna cosa
aunque non sea causa (repite)
54.19 om. segunt que vienen los sueños sobredichos
60.11 om. e después por otras tres causas segundas menos prinçipales
63.10 aun las menos vezes/ aunque las menos vezes
f^6.4 OIll. por peI-sona que lo sepa fazer comino dicho es e después de
fecho el tal examen
70.18 trae por cosaí trae pro por cosa
78.5 om. por quanto el tal saber non es salvo por vía natural ca juzgar
que del huevo sallira pollo non es pecado;
^
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En otros casos G presenta la conjunción copulativa donde los demás
la disyuntiva y viceversa, o introduce la cópula donde otros textos no la
incluyen:
14.13 sonidos o movimientos/ sonidos e movimientos
17.19 ayuntar e apartar/ ayuntar o apartar
20.4 fuera estonçe/ fuera e estonçe
21.2 ocurren e se representan /ocurren o se representan
21.13 vuelan o semejantes/ vuelan e semejantes
31.12 a los quales raro o nunca/a los quales raro e nunca
36.15 conposiçiones e divisiones falsas/ conposiçiones o divisiones falsas
53.5 o por caso e fortuna/ e por caso e fortuna
5 8.11 questión postrimera primeramente/questión postrimera e
primeramente
74.14 preçiado muy deseado/preçiado e muy deseado
Le.crlo facllior:
"liturgia" por "litargia" ( 14.17 y 14.20)
Alteración del orden:
9.12 que han trabajado mucho./ que mucho han trabajado
15.8 dornliendo a las vezes/ a las veces dormiendo
24.22 faze movimiento grand/ faze grand movimiento
25.10 clara e distintamente/ distinta e claramente
53.4 después de fecho le acaesçe que e ve e falla en/ despues le
acaesçe que de fecho se falla en




















Errores de género y número:
10.11 se ^causa la nieve e la piedra/ se causan la nieve e la piedra
12.8 para declaraçión de la qual/para declaraçión de lo qual
20.4 non pueden sentir nin resçibir/ non puede sentir ilin resçibir
67.21 porque todos tienen un fin/ porque todas tienen un fin
69.4 usan de agiiero/ usan de agueros
73.20 porque quiere usurpar/porque quieren usurpar
Errores por sustitución:
16.5 opinión razonable e reprovada/opinión razonable e aprovada
36.17 fueron visión nin/fueron nin son nin
S 1.21 commo vi un onbre/ commo si un onbre
60.10 esta vista se causan/ esta via se causan
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En otros puntos G sí presenta lecturas adiáforas, como "animalias"
que aparece frecuentemente en lugar de "animales" (anque no de forma
sistémática):
9.22 todas las animaliasl todos los animales
10.2 algunas animaliasí algunos animales
12.14 se resuelven naturalmente/ se disuelven naturalmente
16.2 resçibe sus presentaciones /resçibe sus representaciones
36.14 sus partes en otras animalias/sus partes en otros animales
63.21 estan articulo mortisí en el tal articulo
68.14 doctores canónicos/ doctores cathólicos
76.20 así comino sy uno estando en una torre/ considerando que alguno






En algunos casos las variantes de G coinciden con L:
GL(/ NS)
10.14 es que con la frialdat/ es con la frialdat
12.20 donde natura en la segunda digestión/ onde natura en la segunda
digestión ^
13.2 disuelven con el calor/ disuelven en el calor
21.21 es en dos maneras/ así mesino en dos maneras
2 2.21 determina todo esto Santo Tomás/ determina Santo Tomás
Y en uno con S:
GS ( / NL)
8.21 que levantan/ que levanta
Estas coincidencias, por su reducido número y entidad apuntan a
un origen poligenético.
G no pudo servir de original a N ya que éste no recoge el
impórtante número de errores y lagunas de aquél, mientras que N
contiene pérdidas de texto que no aparecen en G:
69.17 N om. así de onbres commo de a^es commo de animalias
que en ellos
71.1 N om. que si non fuese por palabra biva non la podrían entender
80.19 N om. en este tratado
Como puede apreciarse, el manuscrito que poseyó Gayangos
transmite una versión bastante deteriorada del texto, lo que hace pensar





















testiinonio intermedio hoy perdido. Con este testimonio se vincularía
probablemente el manuscrito M, cuyo copista afirma que "se acavó de
tresladar porque estava en letra antigua y no se podía bien entender":
este comentario resulta muy peculiar ya que los manuscritos antes
inenĉ ionados se caracterizan por sus letras excepcionalmente claras
(desde luego mucho más legibles que la de M) y el cotejo de M con los
demás ejemplares confirma que su original no se encuentra entre ellos.
Si bien M pertenece a la rama de N y G, no deriva de ninguno de éstos
porque sus numerosas variantes una veces coinciden con N y otras con
G. M presenta además abundantes errores por supresión y constantes
paráfrasis que se pretenden clarificadoras, con lo que ofrece una versión
poco fiable del tratado. Por otra parte, y respecto a los restantes
testimonios, los manuscritos de Estébanez Calderón y Boston declaran





















Tanto L y S coino N ocupan la parte superior del stemma; la
elección de N como codexoptimus y base para el texto crítico de la obra
responde a la constatación, ya apuntada en la constlrutio stemmatis, de
que este manuscrito presenta menor número de errores que los otros,
I11Lly pocas oinisiones y, en general, Liso preciso de los términos. Por eso
el Tratado del dormir y despertar se trascribe desde el manuscrito N, es




















IX.4 Criterios de edición
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Actualizo el uso de i/j y u/v según su valor vocálico o consonanrico.
Transci-ibo como sencilla la R con este valor en posición inicial. ^
Señalo mediante apóstrofo las contracciones desusadas hoy en
castellano.
Resuelvo el signo tironiano como e, con la que alterna como cópula.
Desarrollo las abreviaturas sin indicación expresa; ante p y b sustituyo
la nasal por n, que aparece en el texto en las formas plenas.
Actualizo el uso de mayúsculas, la puntuación, acentuación y separación
de palabras.
Indico en negrita las modificaciones introducidas en N, en caso de
errores claros sólo pi-esentes en este manusci-ito.
IX. S Variantes
He indicado su posición mediante el número de renglón. Las
variantes finales incluyen además el número de página como referencia.
No considero variantes ni las alternancias en las vocales átonas
(frecuentísimas incluso en un mismo manuscrito), ni las alternancias





















Las características ya señaladas por Paloma Cuenca para el
Tractado de la dlvlnançal se encuentran en el presente te^to, como
plasmación de la lengua de la primera mitad del siglo XV según la
describe Lapesa en su conocido manual Hlsíoria de la lengua española2,
con una serie importante de inseguridades no resueltas, a las que hay
que añadir los usos gráficos peculiares.
El timbre de las vocales átonas se muestra vacilante: "conplexión"
(p. 4) / "conplisión" (p. 45), "entençiones" (p. 16) / "intençiones" (p. 17),
"apoplexía" (p. 13) / "opople.^cía" (p. 8), "coléricos" (p. 9)/ "cólora" (p. 11)
/ "colórica" ( p. 21) / "cólera" ( p. 2 3 ), "prenosticar" ( p. S 6 ), "logar" ( p. ^ ),
"difiniçión" (p. 6), "sobir" (p. 6), "resçebido" (p. S). Y las vocales dobles:
"vee" (p. 19), "seer" (p. 25), "veemos" (p. 7), alternan con las formas
simples: "vemos".
Alternan las terminaciones en "-d": "grand" (p. 34), "virtud" (p. 39),
"voluntad" (p. 47), con el uso de "-t": "verdat" (p. 49), "humidat" (p. 33),
"frialdat" (p. 9), "brevedat" (p. 10), "prolixidat" (p. 12); "algunt" (p. 12),
"grant" (p. 36) y el caso de "segunt" (p. 45), en el que ocasionalmente
desaparece la última consonante: "según" (p. 21).
Aparece frecuentemente "f-" en posición inicial, lo que manifiesta
cierto gusto cultista en toda la representación gráfica, coincidente con el
tono de la obra: "fablando" (p. 63), "fazer" (p. 66), "fallando" (p. S),
"fuyendo" (p. 6), "fumo" (p. 8), "fablando" (p. 22), "fumosidades" (p. 36),
1Ti^accado de la di^^nança, pp. ŝ^ 7-88.






















"fiel" ( p. S 1); si bien no de manera sistemática, ya que figura
esporádicamente "h-" o desparece la consonante inicial: "umores" (p. S 1)
Esta tendencia se repite en diferentes aspectos: se conservan las
consonantes dobles con frecuencia: "mm" (" cómmo" p. 64), "11"
("yllusiones" p. 2, "intelligençia" p. 56, "lliegan" p. 5), "ss" ("engrossar" p.
4).
Presenta "s-" líquida en "speçialmente" (p. 34), "sçiençia" (p. 25),
"scripto" (p. SO) o"spiritus" (p. 10), compaginándolo con soluciones con
"e-" inicial: "escripto" (p. 49), "especular" (p. 3).
Niantiene los grupos consonanticos (algunos son fruto de una
ultracorrección)3: "resçebido" {p. S), "noctar" (p. 11), "absençia" (p. 18),
"sopnar" (p. 25), "Dapniel" (p. 56), "paresçen" (p. 38), "acaesçió" (p. 52),
"epclipse" (p. 52), "auctos" (p. 34) / "abtos" (p. 39}, "auctiva" (p. 17),
"actoridat" (p. 22), "enxenplos" (p. 25), "pronptos" (p. 34), "estonçe" (p.
36).
En los niveles léxico y morfológico se detecta también una
inĉlinación arcaizante: así conserva algunas formas verbales como los
futuros "porná" (p. 2) o"verná" (p. 52), y términos como "difíçile" (p. 49).
El tema del tratado proporciona su propio caudal de latinismos:
"subjecto" (p. S), "methauros" (p. 10), que en realidad pueden
considerarse tecnicismos: "ymaginativa" (p. 16), "yllusiones" (p. 2). Esta
utilización no se limita al vocabulario sino que se manifiesta en el
latinisino gráfico del uso de "th" ("tlleologalinente" p. 22), "ph"
3Estas cuestiones son muy controvertidas, como muestra Pedro Sánchez-Prieto
Borja, Cómo editai- los cextos medievales. CriCerios par^ su presentación gráFica,
Madrid, Arco Libros, 1998, pp. 144-158. Este autor recomienda la simplificación









("propheta" p. 22, "philósopho" p. S3, "phísicos" p. 21), o"ch"
("christianissimo" p. l)4.
En cuanto a la prosa de Barrientos, como se ha señalado carga con^
el modelo de la disputación escolástica. Como señalan James J. Murphy5
y Rafael Lapesaóla influencia de los tratados retóricos clásicos fue muy
grande, y este peso era muy destacado en los modelos de don Lope: "The
'Scholastic method' of Aquinas in his Summa Theologrca is simply the
classroom dispuratio adapted to writing".^ En el presente tratado se
encuentra la amp^catio que Rafael Lapesa destaca entre las
características del periodo:8 "conveniençias e contractos" ( p. 22), "juzgar
e disçerner" ( p. 22), "fantasmas e ymágines de las cosas" (p. 32),
"apartados e alongados" ( p. 34), "viçiosos e de mala ^^ida" (p. 45). Buena
parte del texto está construído sobre estructuras paralelísticas: "para
que se fagan o para que non se fagan" (p. S 1), "ningún varón discreto
non deve dar fe nin poner esperança" (p. 62), "cosas que non tienen
prinçipios nin causas" (p. 71).
Hay que concluir, por tanto, que este tratado responde a las
características del periodo, lingiiística y estilísticamente, y que la solidez
erudita, que a nivel de contenidos justifican las fuentes latinas, alcanza
el nivel gráfico en forma de marcado arcaísmo.
4Tema discutido por Sánchez-Prieto Borja, Cómo editar los Cexcos medievales, pp.
144-151.
SJames J. Murphy, RheCoric in Che Middle Ages. A Hisiory of Rhetoric Theory from
SainC AugusCine Cv Che Renaissance, Berkeley, University of California Press,
1974, pp.103-104.
óLapesa, HisCoria de la lengua española, p. 269.
^Murphy, RheCoric in Che A7iddle Ages, p. 103.





















I. Relato de la Batalla de Olmedo
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^ Relato contenido en un privilegio rodado por el que Juan II de
Castilla hace merced a don Alvaro de Luna de la villa de Alburquerque,
con título de condado, y los castillos de Azagala y la Codosera, fechada en
Toledo, 1445, noviembre, 28 (Madrid: Biblioteca de Francisco Zabálburu,
caja G, doc. 8).
De los alios e muy leales, loables e graros e señalados seruiçios que vos me
auedes fecho e fazedes de cada día, e espeçialmen[e el serviçiv singular e muy
nocable, e digno de loable e perperua memoria, que vos fezisces a mí e a la
Corona Real de Inis reynos el miércoles que se contaron dies e nueve dias del
mes de mayo que pasó desre año de la dara desra mi carra quando, esCando yo e
conmigo el prínçipe don Enrrique, mi muy caro e muy am^ado fijo primogénito
1]eredero, y otrosí vos el dicho mi Condescable e otr-os grandes de mis regnos con
mi hues[e en eI mi real sobre la ^^Ila de Olmedo, el rey don juan de Navarra e e1
infanie don Enrrique su hermano e el almiranCe don Fadrique j...J e otros
n]uchvs caualleros mis súbdi[os e nacurales, los quales con algunas cvlores non
uerdaderas, e con dapñado propósiro, se auían leuan[ado e alçado en mis reynos
conrra mí e concra el dichv prinçipe mi fijv, en gran deserviçio mío e en
escándalo de mis regnos e concra el bien público e paçífico esiado e tranquilidac
dellos, e conira Inls cal"ca5 e eapreso defendin]IencO, escavan ayuncados con
Inuchas gences de armas así a cauallo como a pie en la dicha uilla de Olmedo.
Auiendo aquel día salido del n]i real el dicho prínçipe mi fijo e esCando en svmo
de un recuesro n]irando la dicha c^lla de Olmedo, se vino conrra el dicho





















que 1os non pudieron sofrir esvs pocos que cvn él esCavan; por Iv qual el dicho
prínçipe mi fijo se vvo de retraer fasta la ribera que escaua delanre del mi real,
por recoger algunas de mis genres contra los que así auían salido de la dicha
Olmedo; e venida la nueua dello al dicho mi real yo enbié por vos, el dicho mi
CondesCabl^, por que se diese orden de lo que conplr'a a mi seruiçiv de se fazer
sobre ello. E vos el dicho Maestre mi Condescable, continuando los buenos e
verdaderos e sanos consejos que sienpre me disces e yo de vos vve, me
respondisces muy virruosamente, con grani esfuerço, deziendo que ra1 cosa non
era de sofrir nin detar pasar en ninguna manera, e que vos paresçía que yv me
deuía yr ]uegv para mis Ciendas e me armar e que uos en ranCo andaríades por el
mi real faziendo armar e sacandv codas las genCes de armas de mis huesCes, e que
yríades delanie con vuestra batalla contra el dicho Olmedo, a el qual seguiesen
Codas las otras mis batallas e del dicho prínçipe mi fi^o e de 1os otrvs grandes que
y comigo eran. E que si ]os dichos rey de Navarra e Ynfanie e Almiranre e
condes e los otrvs que con e11os eran en la dicha Olmedo salir quisiesen a pelear,
que con la ayuda de Dios ellos conosçerían e verían por experiençia en que
manera yo sería ser^^ido de vos e de vuesCra c^asa e pariences e criados conCra los
sobredichos aquel día, e que esperávades en nuesCro Señor que ellos avrían
repentimíenCo de la desonesca osadía que concra el dichv pr-ínçipe mi fijo
aquella hora avían cornetido, lo qual Codo fue fecho así. E vos, como mi
Condesrable, fusces el primero que salisres del dicho mi real delance de codos con
vuesCra baCalla e genres de armas e, levando 1a mi avanguarda de mis huesCes,
vos posisCes en el campo cvn enCención de pelear con ivs svbredichos, e les dar
baCalla si la aguardaran e atender quisiesen, para lo qual 1legastes con vuesCra
genre ordenada en baralla fasra bien çerca de la dicha Olmedo. E esConçes los que
avían salido de la dicha Olmedo contra el dicho prínçipe mi fijo non aCendieron,





















así por gran t espaçi o en el canpo con vues tra ba tall a fas ta tan to que yo así
mesmo-el dicho prínçipe mi frjo e otrosí vos e los otros grandes que allí comigo
erades, veyendo que se pasava e1 día e se fasía tarde e los de la dicha Olmedo non
venían a la batalla, nos tornavamos para el dicho mr real e vos trayades la
reguarda de mis huestes, Iv qual visto e sentido pvr los que estavan en la dicha
Olmedo, los díchos Rey de Navarra e Infante e Almirante e Conde e los orros que
con ellos eran, salieron de la dicha 0lmedo con sus batallas ordenadas de gentes
de armas, así a cavallo como a pie, contra mis huestes. Lo qual visto por vos me
lo enbiastes luego notificar, deziendo que vos paresçía que segunt aquello non
se podía escusar la batalla en alguna manera, e por ende que así yo commo el
dicho prínçipe ni fijv e los otros grandes de mis regnvs que comigo eran nos
bolviesemos luego con nuestras batallas contra los sobredichos, ca vos luego
bolc^íades vuestra batalla contra e11os. Lo qual todo se fizo así, e en tanto que mi
batalla e otrosí la del dicho prínçipe e]as batallas de los otros grandes de mis
regnos 1legavanse, vinieron contra vos y contra vuestra batalla fasta mil e
quinientos omes de armas, que eran en mucho mayor número que los que vos
teníades en vuestra batalla de los quales venían por capitanes los dichos infante
dvn Enrique e Rodrigv Manrrique e Juan de Tovar e Pero Suares de Quiñones. E
entonçes vos el dicho mi Condestable, muy t^rtuosa y virilmente e con grant
esfuerço e animosidat, posponiendo vuestra vida por mi serviçio e por lo que
cunplía a honor de 1a corvna real de mis regnos e al paçíficv estado dellos, los
esperastes e atendistes. E ordenada vuestra gente, vos fuestes para ellos e les
distes batalla e peleastes con ellos muy bravamente, e con la ayuda de Dios los
vençistes e desbaratastes en tanto que llegava la mi batalla. E fue y ferido el
dicho infante Pero Enrique e le tomastes su bandera e estandarte e así mesmv las






Ertt^c7ue e d011 ñv^t-igo A-iattrrque e,Juan Tvvar e Fedt-v de Quirtortes y fuerort }%
tlluercos y feridos tt7ud^o^ de 1os de la conpañía. ^
II Poderes del alma humana según Avicena
"II n'y a pas dans 1'homme rrois ámes disrlnctes, une áme
végetatlve, u.ne áme senslilt^e et u.ne áme rarionnelle, il n y en a qu'une
seule. Car•la vre végératlve de 1'homme n'esr pas la lnéme que celle des
plantes ou celle des ariĈnau,^. Sans doute, 1'^me végératlve peut e^lsret'
séparétnent de métne que 1'dme sensitive peut se renc'Untrél' sans 1'dme
r^-^tlunnelle, mals dans 1'l^umme, 1'dme supérieure est le prlnclpe d'oú
élnanent les dtnes inlérieures"1.




2. Poderes del alnla sensitiva
2.1 vlrtus lnotl^^a ( poderes mc^trices)
2.I.a-poder de ordenar el nlovi^niento
cvncupisclbllls
.!1'aSC1 ^11lS
2.1.b-poder para realizar el moviniiento
2.2 r^lrius apprel^endens ( facultades cognitivas)




















2.2.a sentidos exteriores: vista, oido, gusto, olfato, tacto
^ 2.2.b sentidos interiores: sensus communls, pllantasia, virtus
imaglnativa o cogitativa, extlmativa, memorialis
3. Poderes del alma humana
3:1 virtus agendi (lntellectus effciens)
3.2 virtus sclendt (vis contemplailva): recibe varios nombres de
acuerdo con su estado de desarrollo:
3.2.a intellectus mater^ialis
3.2 .b in tellectus in ha bi tu
3.2.c ^intellectus in effectu, intellectus accomodatus (estado
en el que el alma es capaz de recibir iluminación desde el
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Tractado del dormlr e despertar, e del soñar, e de las adevinanças e
agi^eros e profeçía, copilado por mandamiento del christianísimo Rey
don Juan el Segundo de Castilla e de León, por la su humill fecl^ura
inútill Obispo de Cuenca, su confesor e maestro del sereníssimo prinçipe
S don Enrique, su amado fijo.
10 Rey christianíssimo, prínçipe de grant poder: después que la tu omill
fechura, yndigno e inútill obispo de Cuenca, te enbió copilado el Tractado
de la fortuna, le enbiaste mandar que copilase otro tractado de los
sueños e de los agiieros, qué cosa son e quáles son sus causas, para
declaración de las quales cosas es conveniente e cunplidero a saber: qué
15 cosa es dormir e despertar, e así mesmo qué cosa és adevinança e
profeçía, por quanto por estas quatro maneras fingen e presumen los
onbres querer saber las cosas advenideras. E por ende, cunpliendo tu
real mandamiento, puse luego en obra de ordenar e copilar sobre la
dicha razón el siguiente tractado, el qual se partirá en tres partes. En la
20 primera parte se tratará qué cosa es dormir e quáles son sus causas, e
qué cosa es despertar e quáles son sus causas. E esta primera parte se
pone quasi por preánbulo para conosçer perfectamente qué cosa son los
sueños, ca sin este presupuesto o preánbulo non se podría saber.
11 L conplido el Tractado
13 G qué cosas
14 G conplidero saber
17 LS Por ende.
21 LS om. e qué cosa es despertar..... sus causas.






















En la segunda parte se dirá qué cosa es soñar e quáles son sus causas,
e cómmo ay algunos sueños non verdaderos e cómmo ay otros sueños
verdaderos. E en esta parte se dirá cómmo sc causan las ^^isiones que
5 paresçen a los onbres, así dormiendo commo velando, e cómmo por la
mayor parte todas son yllusiones e operaçiones de la fantasía, fablando
naturalmente, o de los malos spíritus, fablando theologalmente. En la
terçera parte se tractará brevemente qué cosa es profeçía e agiieros e
adevinança, e qué diferençia e conveniençia es entre sueño e profeçia e
10 adevinança e agiieros, por quanto, segunt dicho es, por todas estas
maneras presumen los onbres e se trabajan por saber las cosas
advenideras. E aquesta terçera parte se pone aquí quasi inçidentalnlente
por causa de saber la diferençia e conveniençia que ay entre estas
quatro cosas, e así mesmo para saber si es posible o inposible saber las
15 cosas advenideras por alguna d'estas quatro espeçias o maneras sobre
dichas. ^
E en fin de todo se porná un capítulo por el qual quien bien le notare
conosçerá e sabrá quáles cosas advenideras se pueden saber, e quáles
20 son inposibles de se saber ante que vengan; por que quando algunt
astrólogo fablare a tu Señoría algunas cosas advenideras, sepas si es
posible de se saber, ca algunas cosas dizen ellos que los ángeles en
quanto ángeles non las pueden saber.
2 G non ser verdaderos
14 G posible e inposible
15 G espeçies
18 LS bien lo
22 G ángeles e en
^
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Quanto a la prosecuçión de la primera parte, siguiendo la doctrina e
determinaçión de Aristótiles en el libro que fizo I^1 dor11^1r e del velaii
10 neçesario es aquí presuponer seys preánbulos o presupuestos con los
quales paresçerá clara la presente materia al que bien quisiere
especL^lar.
II primero presupuesto es que el prinçipio e morada del calor natural
15 es en el coraçón, e de ally enbía sus influençias a todos los otros
mienbros.
II segundo presupuesto es que todo animal tiene çerebro o alguna
cosa proporçionable o equivalente a çerebro, segunt paresçe por
20 experiençia, e así lo determina Aristótiles en el libro Del dormir e del
velar, ca puesto que algunos animales non parezcan tener cabeças nin
çerebro, por consiguiente, enpero, tienen alguna cosa proporçionable,
-quasy equivalente- a çerebro, e así mesmo a cabeça, así comnlo son
las ostras e las ronchas e otros animales semejantes.
4 G om. Seys......materia
1 S G los mienbros
23 LS mesmo ha cabeça, B á cabeza
24 G ostrias, LS ostias, B ostras; G otras animales
^
1
II terçero presupuesto es que todo çerebro de qualquier ani111a1 es
frío de su natura e conple.^ión, segunt lo determina Aristótiles en el
dicho libro, e aquesta es general conclusión de todos los phísicos, e los
5 discretos así lo conoscen por e.^periençia.
El quarto presupuesto es que la cosa fría tiene propiedat de
engrossar e cuajar los vapores calientes e húmidos, segunt lo determina












II quinto presupuesto es que por la operaçión del caliente e híimido
es neçessario que se levanten los vapores, los quales vulgarmente se
llaman fumos; asy lo determina Aristótiles en el dicho libro de los
Merhauros, e así inesmo lo veemos por eYperiençia que poniendo en el
15 fuego las cosas húmidas, con el calor del fuego se levantan luego los
vapores e suben suso, así commo poniendo en el fuego la leña verde con
la operaçión del calor luego el fumo que dende sale sube arriba.
II se^to presupuesto es que la digestión de la ^^ianda, que se faze en
20 el cuerpo del animal, sienpre se faze mediante el calor segunt
determinaçión de Aviçena, e así mesmo se conosçe por elperiençia.
Con estos seys presupuestos se pueden ligeramente saber e conosçer
la causa del dormir, para lo qual primeramente es de saber qué cosa es
2 S dormir.
4 S libro dicho; S la general
12 L varones, S vapones

















Capítulo primero: qué cosa es dormir e quáles son sus causas.
5
Dezimos que dormir es atamiento o encogimiento de las virtudes
sensitivas por causa de los vapores engrossados e cuajados por la friúra
del çerebro: quiere dezir que las virtudes sensitivas, esto es los sentidos
corporales, que se encogen e se atan quando las virtudes animales non
10 pueden pasar al çelebro; por quanto, después que el manjar es resçebido
en el primero logar de la digestión, que es el estómago, donde se çelebra
la primera digestión mediante el su calor propio e el calor natúral,
segunt se dixo en el quinto presupuesto, en la qual digestión es
neçesario que se levanten e suban del estómago los vapores calientes e
15 húmidos, segunt se di^o en el quarto presupuesto; los quales vapores,
quando lliegan çerca del çerebro, con la friúra d'él se espesan e se
cuajan, segunt se di^o en el presupuesto terçero; los quales vapores, así
engrossados e cuajados, çierran los poros por donde los spíritus animales
avían de pasar, por tal manera que non pueden comunicar e influyr su
20 virtud al çerebro nin fazer en él sus inpresiones acostunbradas. E
estonçe los spíritus animales, non fallando vía por donde pasen,
recógense al coraçón, que es su subjecto e morada donde salieron, por tal
2 B (llega hasta aquí)
6 IS atamiento e
13 S se dize
14 IS levantan
16 GIS llegan
^ 17 S las quales





















manera que non pueden comunicar e influyr su virtud a los sentidos; los
quales por falta de aquella virtud se encogen e se çierran, de tal guisa
que non pueden exerçer ofiçios e operaçiones, e aquesto se llama dorn^ii :
quando los sentidos están así encogidos e atados e non usan de sus
S ofiçios por la dicha causa. E así paresçe la declaraçión de la difiniçión, de
la qual resulta que dormir es recogimiento del seso común a su prinçipio
e morada que es el calor natural.
E el prinçipio e subiecto del calor natural es el coraçón e, segund esto,
10 claramente paresçe que dormir es propiamente quando el calor natural
se encoje e se retrahe al coraçón, que es su principio e morada. E la
causa por qu'el calor natural se retrahe al coraçón es por quanto,
queriendo sobir a la cabeça, falla çerradas las vías por donde acostunbra
pasar, las quales ^^ías se çierran con los vapores que suben del estómago
15 a la cabeça, los quales vapores, por causa de su humidat e friúra, son
contrarios al calor natural, el qual, queriendo subir, falla çerradas las
vías con los dichos vapores fríos e húmidos que son sus contrarios.
Encontrando a su contrario e fuyendo d'él, buélvese a su morada, la qual
es el coraçón, e por consiguiente se buelven con él los spíritus animales,
20 por quanto su prinçipio e morada es el calor natural. E quando se
recogen al coraçón los spíritus animales fazen algunt tanto encoger las
cuerdas, e de ally se causa el boçezar ante del dormir, por quanto aquel
encogimiento de las cuerdas faze abrir la boca, segunt que por
3 LS éterçer sus ofiçios
12 G que ralor, G que quando
13 LS donde acostunbran
17 LS son sus subjectos
1 S Gl. e encontrando, S e contrando




















e^periençia veemos en las çiudades, donde se çelebra solepneinente la
fiesta del Corpus Christi, acostzinbran fazer por artifiçio unas grandes
bestias que llaman "gomia", e quando les quieren fazer abrii- las bocas
encogen e aprietan unas cuerdas que para ello tienen artifiçialmente
5 deputadas, e por esta vía se causa el boçez^r ante del dormir. E así
commo el boçezar se causa del encogimiento de las cuerdas, as}^ el
esperezar se causa del estendilniento d'ellas e por tanto, acabado el
dormir, suben los spíritus animales e estiéndense las cuerdas, e de alli se
causa el esperezar.
10
E que. el dormir se cause por esta manera claramente paresçe por
nueve seiiales siguientes:
La primera señal es que en comienço del dormir las pálpebras de los
15 ojos se çierran e la cabeça se abaxa, e la causa es porque los spíritus
animales non pueden administrar su virtud a los sentidos o a los
instrumentos de los çinco sesos, por quanto los vapoi-es sobredichos
tienen opiladas e çerradas las vías por donde acostunbran pasar los
spíritus animales.
20
La segunda señal es que el vino e los manjares calientes muy presto
procuran e causan el dormir, por causa de los muchos vapores que
d'ellos se levantan.
1 GLS veemos que
6 L curdas ( sic}; G asy esperezar
7 G d'ellas por tanto




















La terçera señal es que la leche de vacas e de los otros animales,
aunque non es caliente, causan el dormir muy pesado e muy luengo; e la
causa es por quanto los vapores de la leche son muy ligeros de cuajar,
S segunt veemos por experiençia que la leche se cuaja muy presto, por lo
qual se faze d'ella la manteca e el queso.
La quarta señal es que las dormideras e hamapolas, e las otras cosas
semejantes, muy presto trahen e causan el sueiio, por qLianto las tales
10 cosas con muy poca operaçión de calor luego se resuelven en fumos e
vapores.
La quinta señal es que en la litargia e en la opoplexía, que son
apostemas del çerebro, se causa el dormir muy pesado, por cuanto
15 atrahen muchos vapores, segunt lo determinan los doctores de la física.
La sesta señal es que los que tienen las cabeças gruesas son muy
dormidores, por quanto tienen el çerebro grueso e frío, e el tal çerebro
engruessa e cuaja mucho los vapores que se levantan del estómago.
20
La setena señal es que los niños duermen mucho, lo cual se causa del
calor de la niñez que levanta los vapores e de la su conplexion híimida
que es causa de evaporar, e otrosí lo causa la leche de las madres con
3 G causa el dormir
8 G e las amapolas
18 G en la liturgia (sic?
21 G septima
22 GS que levantan





















que se crían, los vapores de la qual son lnuy ligeros de cuajar COIlli110
dicho avemos.
S La octava señal es que los onbres sanguinos e flemáticos más duermen
que los coléricos e malencónicos: los sanguinos por razón del calor que es
causa efiçiente del vapor, e por razón de la humidat que es materia del
vapor, e por ser la sangre caliente e húlnida, por tanto los sanguinos son
mucho dormidores; e así mesmo los flemáticos duermen mucho, por
10 ŝuanto la humidat del flemático muy ligeramente se cuaja de la frialdat
del çelebro.
La novena e postrimera señal es que los onbres, después que mucho
han trabajado corporalmente, luego les recresçe grant sueño, e la causa
15 es por quanto el movimiento corporal es causa de calor e el calor es
causa de levantar los vapores al çelebro donde se cuajan, e de allí se
causa el dormir commo dicho es.
20 Otras muchas señales e razones se podrían traher a este propósito, las
quales se dexan asy por evitar proli.^cidat commo por bastar éstas para
declaraç-ión de nuestro intento. E asy paresçe por las razones susodichas
que todos los animales duermen a las devezes, por quanto tienen
5 G la octava es que
6 C.IS los colóricos
7 LS causa sufiçiente
13 G que han trabajado mucho
















çelebros o alguna cosa proporçionable a çelebro, segunt di^imos en el
primero presupuesto; e puesto que a nos parezca que algunos ^animales
non duermen, así commo los peçes, esto causa la brevedat de su dorlnil-
en tanto que es oculto a nuestros sentidos.
S
Semejança del levantamiento d'estos vapores e del espesamiento e
cuajamiento d'ellos podemos conoçer porque Aristótiles determina en el
primero libro de los ^lethauros, donde dize que por la operaçión del
calor se levantan d'estas partes ba^as vapores, los quales llegando a la
10 media región del ayre, que es la mas fría, con la frialdat d'ella se
engruesan e cuajan aquellos vapores, e de allv se causan la nieve e la
piedra que cahe en estas partes baxas. Así en nuestro propósito el
çelebro es semejante a la región fría del ayre, e quando all}^ suben los
vapores, neçesario es que con la frialdat del çelebro aquellos vapores se
1 S espesen e se cuajen, e por consiguiente se sigua luego dende el dormir,
porque no pueden los spiritus animales administrar su virtud a los
sentidos, por quanto con aquellos vapores cuajados estan çerradas las








E aquesto es quanto a la declaraçión de la primera parte, que fue
saber quál es la causa del dormir.
1 G çelebro o alguna
2 N que que (sic), GIS que; G paresçe; G algunas animalias
7 LS por lo que Aristotiles
8 N donze ( sic), GIS donde
10 LS la más con ,
11 G se rausa
12 G piedra e cae
14 GL es que con, N om. que
15 S dende del
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Pues avemos declarado quál es la causa del dormir, agora nos queda
saber quál es la causa del despertar, para declaraçión de lo qual es a
saber que, commo el dormir se cause de la espesura o cuajamiento de los
10 vapores, conviene que el despertar se cause de la disoluçión o
desfazimiento de aquellos mesmos vapores, por quanto las cosas
contrarias tienen las causas contrarias, segunt dize Aristótiles en el
segundo libro De la generaçivn; para lo qual es de noctar que estos
dichos vapores algunas vezes se disuelven naturalmente e algunas vezes
1 S por violençia. Naturalmente se disuelven quando el animal despierta sin
ningunt movimiento que le sea fecho de parte de fuera, lo qual se causa
d'esta guisa: quando natura digere el manjar en el estómago, aparta lo
linpio e puro de lo non puro, e lo non linpio enbíalo a los estentinos, e lo
puro e linpio enbíalo al segundo lugar de la digestión que es el fígado,
20 onde natura, en la segunda digestión, engendra quatl-o hutnoi-es,
conviene saber: sangre, flema, cólora e malenconía. E la sangre enbía por
todo el cuerpo para nudrimiento de los mienbros, la qual sangre pasa
3 B( recoge el título)
8 G de la qual
9 L se causa
10 G de la resoluçión e
12 G contrallas; G om. tienen.....contrarias
14 G se resuelven naturalmente; G algunas por
15 G e naturalmente se resuelven
16 IS la qual
^ 17 S digistiere el
18 S estentivos





















por los dichos vapores cuajados e mediante su calor disuélvelos del todo,
ca así commo fueron cuajados con la frior del çelebro, asj^ se disuelven
en el calor de la sangre que pasa, .segunt lo determina .^ristótiles en el
quarto de los Methauros.
S
Pero es aquí más de noctar que non solamente la sangre disuelve
aquellos vapores, mas tanbién los disuelven los otros vapores calientes e
sotiles quando pasan por aquellos mesmos lugares. Otras vezes se
disuelven los dichos vapores por violençia, así commo quando el animal
10 despierta por alguna vzolençia que le fazen meneándole o moviéndole de
un lugar a otro, o dándole bozes, o echándole algunas cosas frías o
calientes, o por otras maneras semejantes. I^^ias aquí podrá alguno
dubdando preguntar en qué manera las bozes e sonidos pueden disolver
aquellos vapores cuajados, a lo qual se deve dezir, dejando algunas
15 respuestas frívolas que algunos di,^eron por evitar proli^idat, es de
responder que el sonido o boz que se faze llega a la oreja del que
duerme en tal manera qu'el oydo resçibe aquella boz o sonido, por lo
qual el animal dormiente faze algunt movimiento, por el qual
movimiento se disuelven los vapores sobredichos. Pero contra esta razón
20 se puede replicar diziendo que lo contrario d'esto se muestra por la
difiniçión del dormir, en la qual se dize que el dormir es atainiento de
los sentidos, e por consiguiente non puede el animal dormiente oyr nin
sentir aquella boz o sonido, ca si lo oyese no se podría dezir que los
sentidos están atados, segunt se dize en la difiniçión del dormir, a lo qual
10 G meneándolo '
11 L o chándole
14 LS se deve responder






















se deve responder que non en todo dorinir están los sentidos de tal
manera atados que non pueden sentir la grande boz o grant sonido 0
movimiento grande, aunque non sientan los pequeños sonidos e
movimientos.
S
E más es de responder que el tal sentimiento que siente el sentido
quando el aniinal duerme non es perfecto sentiiniento nin faze perfecto
juyzio, segunt son los sentimientos que siente el animal quando non
duernie, e esto es porque los dichos vapores tienen çerradas las ^zas a
10 los spíritus animales, segunt de suso se di^o. E quando se argurió
diziendo .que el dormir es atamiento de los sentidos, es de responder que
es verdat por respecto de los pequeños movimientos o sonidos, pero non
por respecto de los grandes sonidos e movimientos, los quales el animal
siente e con ellos despierta; e aquesta es la respuesta verdadera, non
1 S enbargante que en el dormir muy pesado los sentidos éstán atados por
tal manera que por pequeño sonido o movimiento nin por grande non
pueden despertar, segunt que por experiençia veemos en aquellos que
toman algunos bebrajos mediçinales, así commo de simiente de
jL1SqLllamO e de otras semejantes. E así mesmo paresçe esto por
20 expiriençia en aquellos que tienen pasión de letargia o de apople.^ía, los
quales non pueden despertar por ningunt sonido o moviiniento que les
fagan.
6 GLS más es de, IV om. es; G tal sentido
13 G sonidos o movimientos
14 L ron ellas, S conllas
15 G que el dormir
16 G sonido e movimiento
17 L en aquellos en aquellos
19 LS jusquiano; S o[ros semejantes





















E así paresçe por las razones susodichas quáles son las causas del























En la segunda parte di^imos que declararíamos quáles son las causas
del soñar, e así mesmo dónde se causan las apariçiones e visiones que a
los onbres paresçen que se les representan a las vezes dormiendo e a las
vezes velando. Enpero para saber las causas de los sueños es neçesario
10 primeramente anteponer e saber algunos presupuestos neçesarios a
nuestro propósito para entender lo que deseamos saber.
II primero presupuesto es que las virtudes o potençias sensitivas son
çinco, que son los çinco sesos o çinco potençias e^teriores, conviene
1 S saber: el ver, el oler, el oyr, el gustar e el tañer o palpar.
II segundo presupuesto es que, así commo ay estas çinco potençias
exteriores, así ay otras çinco potençias interiores; en esta manera en el
çelebro que está en la parte delantera de la cabeça están dos potençias,
20 conviene saber: el seso común e la ymaginativa. II ofiçio del seso común
es resçebir de todos los çinco sesos exteriores las figuras que cada uno
d'ellos le representan, así commo de la vista las colores, de la auditiva
los sones, de la odorativa los olores, del gusto los sabores, del tacto el
3 B 2'parte Qual es la causa del soñar.
3 LS om. Segunda parte; G Segunda parte d'este libro
8 G dormiendo a las vezes
17 LS ay çinco
18 G manera el
19 C. estas dos
22 GLS le representa; G las calores (sic)





















palpar. E llámase seso común porque es común a todos los çinco sesos, ca
de todos resçibe sus representaçiones aunque más spiritualmente que
non ge lo representan ellos, e puesto que la operaçión del seso comíul se
muestre en la parte delantera del çelebro, pero segunt opinión razonable
5 e aprovada de algunos philósofos su prinçipio e morada es en el calor
natural, e de ally enbía su virtud a la parte delantera del çelebro para
resçebir las representaçiones e yYnágines de los çinco sesos, COllll110
dicho es.
10 El ofiçio de la ymaginativa es resçebir del seso común las yYnágines e
figuras de las cosas segunt que el seso común las resçibió de los çinco
sesos e, resçebidas as^j de la ymaginativa, consérvalas e retiénelas; e
llámase imaginativa por quanto resçibe e conserva las ymágines e
figuras de las cosas que le representa el seso común, pero resçíbelas más
15 spiritualmente que non el seso común.
En el çelebro que está en la parte trasera de la cabeça están otras dos
potençias que son la e^tirnativa e la memorativa. El ofiçio de la
extimativa es resçebir non las figuras e ymágines de las cosas, segunt las
20 resçibe la ymaginativa, mas solamente las entençiones d'ellas, así comino
resçebir e conosçer el amor que es entre el cordero e la oveja, e la
enemistad que es entre el lobo e el carnero, e entre el pollo e el milano.
E aquésta tienen los animales brutos en lugar de la ánima intelectiva, e
2 G presentaçiones
5 G e reprovada
7 LS imaginaçiones
12 S con conservalas
17 G e en el çelebro




















sin ésta non se podrían conserval-, nin sabrían seguir las cosas
provechosas e fuyr las dañosas.
En esta parte trasera del çelebro está así mesmo la potençia
S memorativa o retentiva, el ofiçio de la qual es resçebir e retener las
intençiones que resçibe de la e^timativa, ca así commo la imaginativa
resçibe e conserva las espeçies e figuras que resçibe del seso común, así
la memorativa resçibe e retiene las entinçiones que resçibe de la
extimativa, salvo que lo resçibe e retiene más espiritualmente que non
10 la ymaginativa, por quanto la ymaginativa resçibe las ymágines e
figuras de las cosas e la memorativa resçibe e retiene solamente las
intençiones, commo dicho es.
La quinta potençia es la fantasía, la qual está e faze su operaçión en la
1 S cámara o parte del çelebl-o que está en medio de la cabeça; e puesto que
todas las otras potençias sobredichas, así e^cteriores commo interiores,
sean pasibles, poi- quanto todas son reçebidoras, e ésta sola es auctiva,
por quanto sienpre obra e nunca resçibe de las otras. II ofiçio d'esta
potençia es conponer e dividir, que es ayuntar o apartar, conviene sabel-:
20 conponer una figura con otra figura, así commo conponer o apartar la
figura de onbre con figura de cavallo, o apartar de la figura de onbl-e la
cabeça o los braços o otra parte alguna, e algunas vezes falsamente.
Quando conpone o aparta segunt las cosas son realmente entonçé obra
7 G espeçias ^
9 G om. e retienen; L retiene^ N retienen
11 G e retiene
17 LS sean posibles; G om. por quanto......es auctiva; L resçibidoras ésta sola
19 G ayuntar e apartar; G conviene a saber





















verdaderamente, e quando por el contrario, estonçe juzga e obra
falsamente. E fue puesta en la cámara del çelebro que está en medio de
la cabeça por quanto su ofiçio es de obrar conponiendo e di^^idiendo
entre las figuras e ymágines que están en la ymaginativa e las
S entinçiones que están en la memorativa, e por esto fue puesta en medio
d'ellas, por que mejor pudiesen alcançar de la una a la otra.
E la propiedat e condiçión d'esta potençia es nunca estai- queda
dormiendo nin velando, e puesto que las otras potençias çesen, ésta
10 nunca çesa. E si non se siente su operaçión velando, esto es o por
ocupaçion de las operaçiones de la potençia intelectiva o por ocupaçión
de los çinco sesos e^teriores. E si algunas vezes non se siente dormiendo,
esto es por seer el dormir mucho intenso e pesado, pero ella nunca çesa
de obrar de día e de noche.
15
E para conplido conosçimiento d'estas potençias bien se requería un
largo tractado, pei-o esto basta para saber e conosçer las causas de los
sueños, lo qual non se podría conosçer sin lo que dicho avemos d'estas
potençias, ca de otl-a guisa non fazía nuestro propósito.
20
El terçero presupuesto es que las virtudes e potençias sensitivas
exteriores, que son los çinco sesos, pierden las figuras e semejanças de
las cosas en absençia d'ellas, esto es quando las cosas non son presentes
a los sentidos o potençias sensitivas: coinmo la ^ista non vee las cosas
4 G om. ymaginariva.....en la
5 GLS por eso; G puesta medio
6 GLS pudiese
17 LS pero basta





















salvo cuando son presentes, asST de las otras potençias. Pero la potençia
memorativa tiene virtud de retener e conservar las semejanças e figuras
de las cosas así en absençia d'ellas commo en presençia. E por tanto en la
obscuridat podemos juzgar de los colores, en el silençio de los sonidos.
S
El quarto presupuesto es que las dichas semejanças son quasi
ymágines de las cosas, onde así commo las ymágines pintadas en las
paredes representan a los que las mirañ las cosas de quien son
ymágines, así commo la ymagen del onbre representa a los onbres e la
10 ymagen del león a los leones, e asy de las otras espeçies. Así las
semejanças e figuras de las cosas inpressas en las ^^irtudes sobredichas
representan al animal las cosas de quien son figuras, e por tanto los
phísicos algunas vezes las llaman ymagines e a las vezes ydolos, e otras
vezes simulacros, e a las vezes espeçies e otras vezes intençiones, e a las
1 S vezes semejanças e otras vezes fantasmas.
E aquestas cosas presupuestas e notadas, ligeramente se podrá saber
e conosçer la causa de los sueños, e para lnayor introduçión e
declaraçión de nuestro intento es neçessario saber la difiniçión del
20 sueño, el qual se difine así: sueño es apariçión que se faze dormiendo,
causada de las ymágines de las cosas conservadas en la memoria o
retentiva; quiere dezir que el sueño es visión o aparesçimiento, el qual
dormiendo se causa de las ymágines e semejanças de las cosas que
1GLSeasy
2 G virtud de conosçer
4 GLS e eñ el silençio
10 LS espeçias .
13 GLS los philosofos
21 G causa de las













sentimos quando velamos, las quales figuras e ymágines se retienen e.
conservan en la memoria por quanto, segunt dixirnos en el capítulo del
dormir, quando el onbre duerme encógense los sentidos e átanse commo
dicho es, por tal manera que non puede sentir nin resçebir inpresiones
5 de las cosas sensuales que son de la parte de fuera, e estonçe la fantasía
ofresçe a los sesos las figuras e ymagines de las cosas conservadas e
retenidas en la memoria, por tal manera que sensiblemente paresçe que
veen e sienten propiamente las cosas cuyas son aquellas ymágines e
figuras; e por tanto quando la semejança e figura es cosa negra, la ^.risión
10 o apariçión paresçe negra, e así mesmo en el audito, si la semejança es
de canto triste o alegre, tal paresçe que le oye en la apariçión que siente
dormiendo, e así se puede exenplificar de las ymágines de los otros tres
sentidos conservadas en la memoria. De lo qual claramente paresçe que
por las tales inpresiones, fechas dormiendo en las vzrtudes e potençias
15 sensitivas, de las semejanças de las cosas sensuales consen^adas en la
memoria e imaginativa, se causan e fazen las apariçiones e visiones que
paresçen dormiendo, las quales paresçen a las cos^.as que veemos velando
quando están en nuestra presençia, e aquestas apariçiones son las que







Declarada en general la causa de los sueños, para mayor e más espeçial
conosçimiento es de noctar que generalmente dos son las causas
prinçipales de los sueños: la primera es de parte de dentro, la segunda
4 G non pueden sentir
5 G fuera estonçe
9 Ls om. es cosa......negra -
11 IS le oyen en
13 G sentidos conservados
19 G causa d'ello; LS causa d'ellos
















de parte de fuera. La causa de parte de dentro es en dos malleras: la LY11a
es un conosçimiento intelectual o spiritual, quando dormiendo ocurren o
se representan a la fantasía del onbre algunas cosas en que ocupó su
^ pensamiento quando estava despierto; la otra caLisa de parte de dentro
5 proçede de la disposiçión del cuerpo, segunt claralnente paresçe en los
enfermos, segíin lo qual los phísicos discretos juzgan en las dolençias e
se guían en sus cL11~as por algunos sueños de los enferlnos, por quanto si
los enfermos sueñan cosas bermejas, por allí juzgan que la dolençia es de
materia de sangre, e si los paçientes sL^eñan cosas blancas, de allí juzgan
10 los phísicos que proçede de parte de flema, que es semejante a la agua,
la qual enfermedat es fiebre cotidiana non continua mas con algunos
intervalos. Sy por ventura los enfermos sL^eñan cosas livianas o que
buelan e semejantes, estonçe juzgan los phísicos que la enfermedat
proçede de materia colórica, por quanto es ligera e cáusase de la terçiana
15 aguda. Sy por ventura el enfermo sueña cosas negras o tenebrosas, así
commo quando el paçiente sueña que vee spiritus negros o otras cosas
semejantes, luego el phísico juzga que la tal dolençia proçede de materia
malencónica o de cólera adusta, por quanto cada una d'estas es negra, e








La causa de los sueños de parte de fuera, así mesmo en dos maneras:
la una es corporal, conviene saber, quando dormiendo se lnueve la
2 G ocurren e se representan
9 G materia sanguina
12 G por aventura
13 G vuelan o semejantes
14 GL materia colérica; G causa d'ella, L causase d'ella
16 G om. quando
13 L colora





















fantasía de la inpresión de los cuerpos çelestes, esto es, quando ocurren
a la fantasía algunas cosas conformes al movimiento de los çielos. La
segunda causa de parte de fuera es spiritual, esto es, quando nuestro
^ Señor Dios, por medianería e misterio de los ángeles, revela a los onbres
S en sueños algunas cosas advenideras, segLUlt se averigua por aquella
actoridat escripta Numeronrm a los doze capítulos: "Si quis fuerlt lnter
vos propheta DomYn1 in vislvne aparebo el"', quiere dezir: "si entre
vosotros alguno fuere propheta del Señor yo le aparesçeré en visión". De
lo qual así mesmo se muestra en el Génesl a los XXXV capítulos: "Audite
10 sopnium meum quem vidl, di^Ylt ,Joseph fratribus suis". A las vezes así
mesmo acaesçen los sueños juntamente por pensamientos e por yllusión,
e otras vezes juntamente por pensamiento e por revelaçión: Daniel 2°
"Sopnium er visYOnes caplils till I^u2uscemodl sul2t", para lo qual es
necesario juyzio e consejo de grant sabio que sepa juzgar e disçerner de
1 S qué parte proçedan los tales sueños.
Así mesmo, por operaçión de los spíritus algunas vezes aparesçen
algunas fantasías dormiendo a los onbres que con los dichos spíritus
tienen algunas conveniençias e contractos illiçitos, en las quales fantasías
20 les revelan algunas cosas advenideras, segunt que inás largalnente
determina Santo Thomás en la Secunda Secunde, en la Quistión noventa
e seys, en el sexto artículo. E aquesto fazen los Ynalos spíritus en ti-es
maneras o en alguna d'ellas, fablando theologalmente. Primeramente,
13 S paulo { en L aparece "paulo" corregido)
17 GL malos spíritus _
18 G fantasmas
19 G inconveniençias; G fantasmas
21 GL determúia todo esto

















por quanto pueden fazel- que las ymágines e figuras c^ue están i-etenidas
e conservadas en la memoria o ymaginativa ocurran o se representen a
los órganos o instrumentos de los çinco sesos exteriores, por tal manera
que sienten de fuera las cosas commo si fuesen presentes, segunt que en
S los sueños paresce por e^periençia.
La segunda manera, porque pueden alterar los órganos e
instrumentos de los sentidos por tal manera que se eng^ulen en el sentir,
segunt que el gustu se engaña algunas vegadas de la pujança de la cólera
10 por tal vía que todas las cosas le paresçen amargas.
La terçera manera es que pueden forlnar algunt objecto visiblé de
alguna materia, así commo quando toman cuerpos de ayre, e puédenlo
representar a los sentidos, segunt que por virtud e propiedat de un
15 fumo natural las vigas de casa paresçen sierpes e ot1-as semejantes cosas,
segunt que más largo lo determina Santo Thomás en el segundo libro de
las Sentenç-las.
2 L ocurran e representen
^ 9 S colora
13Lee





















De quántas maneras acaesçen los suelios.
5
Después que avemos declarado quáles son las causas de los sueños,
para más perfecto conosçimiento d'esta materia con^^iene agora dezir en
quántas maneras acaesçen los sueños; e puesto que aya muchas maneras
de soñar, segunt por estenso lo escrive Valerio Má^imo, pero porque
10 muchas d'ellas acaesçieron en tiempo de los gentiles, e non son
convenientes a la religión christiana, e assy mesmo porque todas se
pueden conprehender en dos espeç-ias, por tanto, dexadas todas las otras,
solainente diremos aquí d'estas dos espeçias de suelios.
15 La primera es quando dormiendo se representan a la fantasía las
ymágines e figuras de las cosas en formas indistintas e confusas, poi- tal
manera que non se pueden disçerner e determinar las ymágines e
figuras de las tales cosas. E aquesto se faze por el grant movimiento de
los vapores subientes, commo dicho es, segunt que por experiençia
20 veemos que quando el onbre mira en un baçín de agua estando queda
vee e conosçe allí su ymagen determinadamente, pero si en aquella agua
se faze grant movimiento non podrá ende disçerner e conosçei-
determinadamente su ymagen e figura. Por esta vía, segunt de.^cimos de
3 G Capítulo de quántas
9 LS por este visso
13 LS espeçias de sueño
15 LS la fantasía de las
16 LS formas indistinta
18 LS^ por algunt movimiento
22 G faze movimiento grand
^
2 Ĵ
suso e así mesmo se dirá adelante en la respuesta e declaraçión de las
dubdas, e en tales sueños como aquestos, non se puede fazer juyzio que
çierto sea, salvo dubdoso, por lo qual muchos de los antiguos se
engañaron en la interpretaçión e declaraçión de los tales sueños en tanto















La segunda manera de soñar es quando la luz con que se representan
las ymágines e figuras de las cosas es clara e distinta, tanto que con ella
10 se vee distinta e claramente las ymágines e semejanças de las cosas
advenideras, abiertamente así commo si las vzésemos estando velando. E
por esta tal manera de sopnar muchas vezes se fazen çiertos e
verdaderos juyzios de las cosas secretas advenideras, e tales suelios se
dizen propiamente profeçía e révelaçiones di^^inas, e por tanto dize
15 Sócrates que sçiençia divinal es quando alguno sueña lás cosas non en
figura salvo segunt realmente acaesçen las cosas; lo qual
experimentalmente se puede conosçer e entender por dos enxenplos
siguientes: el primero enxenplo pone Tulio en el libro que se llaina L^
natura deorum, onde dize e da testimonio que dos conpañeros e
20 familiares amigos de Greçia, caminando de consuno, llegaron a una
çibdat, e uno d'ellos fue a posar a casa de un su amigo e el otro se fue al
hostal común. E aquél que fue a la casa de su amigo vio en sueños
aquella noche cómmo el otro su amigo le rogava qLie le ayudase, ca si
non le ayudase non podría escapar de seer degollado. E luego con este
2 G dubdás en tales
10 LS veen; G veen clara e distintamente
17 L enter por dos
18 G que Ilama
















sueño levantóse de la cama coinmo espantado e començó preguntar pol-
la posada del dicho su conpañero, e después tornó en sí, e reputando
aquel sueño por vanidat tornóse a la cama a dormir. E commo fue
^ adormeçido, luego otra vez le aparesçió el dicho su conpañero rogándole
S con mayor instançia que le quisiese ayudar, e non curando del dicho
sueño tornose a dormir así commo de primero. E luego terçera vegada le
aparesçió el dicho su conpañero con grant querella, notificándole cómmo
ya era degollado, e pues en la vida non le avía querido ayudar, que le
quisiese vengar en la muerte, e que fuese áquel hostal donde él posava e
10 que delante de la puerta, en un muladar, fallaría su cuerpo llagado
cubierto de estiércol. Por lo qual se levantó luego lnuy espantado e fue
al juez de aquella çibdad clamando por justiçia, e levó consigo al juez al
dicho hostal, e fallaron que todo el fecho avía pasado así
verdaderamente commo lo avía soñado, por lo qual el juez fizo luego
15 matar el hostalero, por quanto por él fue confesado cómmo avía
perpetrado el dicho delito e homiçidio; este mesmo sueño cuenta Valerio
Má,^cimo en el segundo libro donde fabla de los sueños.







"Yo soñé que estava sobre una ribera de un río donde estava un
molino edificado, e vi en sueño cómmo un niño caya en el agua, e que
1 L començó a preguntar
3 L tornese a la cama
6 G commo primem
7 G commo era
9 LS aquel mesón; G él estaba e posaba
10 L muradal
13 LS mesón
15 G al hostalero; LS al mesonero





















llegando a la rueda del molino le quebrantava e matava; e después
despierto, estando contando este sueño a nús conpañeros, llegó la madre
de aquel niño con grant lloro e grandes bozes, contando cómmo su fijo
era muerto por aquella manera que lo avía soñado. E yo nunc:a avía visto
5 nin conosçido a la madre nin al fijo, de las quales cosas resulta e se
concluye que el tal sueño es divinal por el qual se revelan las cosas
ocultas advenideras."
Esto deterrnina Alberto I^^lagno en el comento sobre el terçero libro £^
10 :sopno e^rigilla en el capítulo Y°, en el qual pone treze maneras con las
quales las figuras e ymagines de las cosas mueven a la fantasía del que
duerme, del qual movitniento emanan e proçeden los dichos sueños; e de
aquellas treze maneras puse aquí las dos sobredichas por quanto éstas
solamente eran nesçesarias a nuestro propósito.
15
2 S om. estando; G om. este sueño........contando
5 G conosçido la madre; G el fijo
6 LS e concluye
10 L treze treze
12 G mo^^imiento e manera;LS proçede de





















Después que avemos declarado qué cosa es sueño, e quáles son las
causas del soñar, e en quántas lnaneras acaesçen los sueños, agora
conviene para mayor declaraçión de todo lo suso dicho mover algunas
questiones o dubdas con sus respuestas o soluçiones, las quales en
algunos pasos serían difíçiles e duras de entendel- si las cosas suso
10 dichas non fuesen bien entendidas e retenidas en la memoria.
La primera questión es por qué algunas vezes soñamos e otras vezes
non.
15 La segunda questión, con^iene a saber en qué tienpo los onbres
sueñan más e quándo sueñan lllenos.
La terçera questión, conviene a saber quáles son los onbres que
sueñan más e quáles menos.
20
La quarta questión es quál es la causa por qué los algunos sueños se
olvidan e otros se recuerdan.
7 G conviene mayor
8 GLS respuestas e soluçiones
9 LS sería diñciles
10 B dichas fuesen (om. non)
15 G om. questión.....saber; LS conviene saber; L tienpos; G sueñan los onbres
18 G om. questión.....saber, LS conviene saber
21 G om. questión.....causa; LS questión conviene saber por qué
^
29
La quinta demanda, conviene saber pol- qué a las vezes soñamos
cosas que nunca v7mos nin oymos.
La sesta demanda, conviene a saber por qué a las vezes soñamos
S cosas diversas e apartadas que non conçiertan la una con la otra.
La séptima demanda, conviene saber si son sueños las altercaçiones e
argulnentaçiones que fazen los onbres quando duermen.
10 La octava questión, conviene saber quál es la causa por qué algunos
durmiendo sueñan e se levantan a fin de obrar lo que sueñan.
La novena questión, conviene saber cómmo pueden las potençias
sensitivas resçebir las ymágines e figuras que están en la imaginativa e
1 S en la memoria, pues que las dichas potençias están estonçe encogidas e
atadas commo dicho avemos.







1 G om. demanda....saber; LS soñamos que
4 G om. demanda....saber
5 G las unas con las otras
7 G om. demanda....saber ^
10 G om. questión.....saber .
13 G om. questión.....saber
14 G ymagenes o figuras; L e en la e en la















La onzena questión, conviene saber si vienen los sueños a los onbres
por revelaçión divinal o si proçeden de las causas naturales.
La dozena questión, conviene saber si acaesçe pecar en los suelios.
La XIII questión, conv^iene saber si los sueños son causas e señales de
las cosas advenideras.
La XIIII questión, conviene saber si los sueños son señales
10 demostrativas de las cosas advenideras contingentes que proçeden de la
voluntad.









La XVI questión e postriinera, conviene saber en qué manera se
podrá conosçer quáles sueños son veY-daderos e quáles son falsos.
1 G om. questión....saber; G om. a los onbres
2 G divinal a los onbres
4 G cim. questión.......saber
6 G om. questión.:....saber
9 G om. questión.......saber
10 B om. -gentes.......voluntad.
12 G^om. questión.......saber; IS conviene saber
















Respuesta e soluçión de la primera questión: conviene saber por qué
soñamos algunas vezes e otras vezes non.
5
La razón porque dormiendo algunas vezes soñamos e otras vezes,
aunque dormimos, non soñamos es ésta: por quanto los vapores que
suben a la cabeça están en tan grant movúniento que non se pueden por
10 ellos multiplicar las semejanças e figuras de las cosas sensibles. Segunt
que por experiençia veemos algunas vezes, despiertos o velando, que
algunos vapores o nieblas se entreponen entre la vista e las cosas
visibles, los quales vapores son a las vezes en tan grant quantidat e
movimiento que las cosas visibles del todo desparesçen; e resulta d'esto
15 un correlario: que las virtudes sensitivas tienen órgános eYtrínsecos
pues padesçen e resçiben las figuras de las cosas que están en la
metnoria, esto es por quanto todo resçebir naturalmente muestra e trae
pasión, e así lo confiesa e afirma el comentador en el 2° libro D^1







2 G Respuesta de la primera quistión
8 LS es esto
16 GLS están en la, N está
17 LS resçibe; GLS trae pasión, N om. pasión





















Respuesta e soluçión de la segunda questión: conviene saber en qué
tienpos los onbres sueñan más e quándo sueñan menos.
S
Para respuesta e absoluçión d'esta segunda questión es de noctar que
ay algunos onbres que nunca sueñan en toda su vida e oti-os ay que
sienpre sueñan quando duermen, e otros ay que non sueñan en la
10 moçedat e sueñan en la vegez, lo qual los philósofos prue^-an por
semejança e por razón. Pruévanlo por semejança de aquellos que
duermen luego commo acaban de comer, a los quales raro e nunca les
acaesçe sueño en tal tienpo por quanto estonçe suben los vapores muy
gruesos, por tal manera que non se pueden distinguir e disçernel- las
15 ymágines e figuras, así commo las cosas ^^isibles non se pueden veer con
la niebla muy espesa.^ Pruévanlo así mesmo por razón, ca segunt a los
niños non acaesçe sueño por quanto recresçe en ellós grande
evaporaçión de ^apores que suben a la cabe4a; e a todos lo que esto.
acaesçe non les aparesçen fantasmas nin sueñan, por quanto las
20 fantasmas e ymágines de las cosas se quitan e rematan con la gi-ant
espesura de los tales dichos vapores húmidos. E por esta razón, aquellos
que están muy enbevidos en sueño pesado non pueden soñai- por quanto
los vapores espesos e mezclados continúan a sobir a la cabeça, los quales
tornan eso mesmo luego a descender, por el qual sobir e desçendei- de
2 GLS .respuesta e soluçión, N respuesta e absoluçión
12 G raro o nunca
15 G ve con
16 GLS pruévalo; LS el mesmo; G segunt algunos, LS segunt que los





















los vapores espesos la fantasía non puede veer e disçerner las figuras e
ymágines de las fantasmas figuradas en la imaginativa y en la memoria,
segunt que veemos por experiençia que quando ante nuestros ojos se
representan algunas cosas de parte de fuera e después entre nos e las
5 tales cosas se entreponen algunos vapores espesos, así conuno de niebla
o de grandes vientos e torvellinos, remátanse de nuestra vista las
figuras e ymágines de aquellas cosas por tal manera que non las
podemos ver e disçerner.
10 La razón por que algunos sueñan en la vegez e non en la moçedat,
esto se causa por algunt mudamiento e pasión que se faze çerca de la
hedat, por quanto los viejos se mudan por calor e humidat, e por ende
non es inconveniente que se mude el açidente de los sueños e les
parezcan las figuras e yinágines de las cosas de fuera.
15
1 S om. la
3 L que quanto quando
^+ G presenta algunas, IS presentan algunas




















Respuesta e soluçión de la IIIa questión: conviene sabei- quáles so11
los onbres que sueñan más e quáles menos.
S
Respondiendo a esta terçera questión, dezimos que tres condiçiones de
onbres sueñan más que otros, conviene saber: los sañudos e los alnigos e
los malencónicos. Los sañudos por quanto por causa de la yra e de la
10 saña non son libres pala e^erçer sus propios auctos e operaçiones, e por
tanto ocúpanse çerca de las operaçiones extrañas e accidentales, las
quales disçernen mejor que las propias por la dicha causa. Por el
contrario, los varones nobles e prudentes, comino non estén atados e
turbados con yra e saña, están libres para entender en sus ^-irtuosas
15 operaçiones, conviene saber, en sçiencia e virtudes e otras cosas onestas,
e aquestos tales pocas vezes sueñan salvo por la manera que se dize en
el capítulo donde fabla en quantas maneras acaesçen los sueños. Lo
segundo dixe que los amigos son muy pronptos para soñar de sus amigos
e conosçientes, e la razón e causa d'esto es por quanto los que son
20 buenos amigos tienen sienpre continuo cuydado del bien o mal que
puede acaesçer a sus amigos, speçialmente quando están apartados e
alongados estonçe piensan más en el bien de sus amigos, e temen más de
los peligros que les pueden acaesçer, e con el grand amor que tienen con
sus amigos e conosçientes non solamente despiertos mas dormiendo les
25 ocurren continuos pensamiento ĉ e^isiones d'ellos e de sus fechos e
2 G om. e absoluçión, LS e soluçión, N e absoluçión; G que es quáles
13 L commo non commo non
17 LS segundo dize




















negoçios; e por la dicha causa los sueños de lo ĉ amigos son inás
profundos que los sueños de los extraños. Dixe lo terçero que sueñan
más los malencónicos, e la causa d'esto es por quanto éstos tales non
pueden bien dormir, por lo qual sienpre quasi están dormitando e
S fantaseando e por tanto les acaesçe soñar más que a otros, aunque sus
sueños non son más verdaderos. Todo esto determina Aristóteles en el
terçero libro que fizo I?el dorna.^ir e del velar e así meslno Alberto NIagno
en el comento que fizo sobre el dicho libro.
10
2 LS dixo lo
5 LS fantaseando 0
8 S comienço que
^
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Respuesta e soluçión de la quarta questión: conv-iene saber quál es la
causa por que algunos sueños se olvidan e otros se recuerdan.
S
Respondiendo a la quarta demanda, dezimos que la causa porque
algunos sueños se olvidan es la muchedumbre de los vapores que suben
al çelebro e el grant inovitniento que fazen subiendo e desçendiendo,
10 segunt lo podemos conosçer por semejança que a^^emos dicho: quando el
onbre pone su cara sobre un baçín de agua, si el agua está queda vee
claramente su figura, pero si en el agua se faze grande lnovimiento non
podrá distinguir e disçerner en ella su figura; así en nuestro propósito
quando se faze grand movimiento de vapores e fumosidades que en
15 dormiendo suben al çelebro, estonçe o del todo çesa el soñar o, si algunt
sueño acaesçe, luego se ol^^ida, segunt que se quita la ymagen e figui-a
del que se mira en el agua si en el agua se faze algunt movimiento.
20
2 G om, e absoluçión; LS e soluçión, N e absoluçión; G que es quál
7 G esta quarta
8 C. algunos de los sueños
13Geasíen
16 G^ la ymagine





















Respuesta e soluçión de la quinta demanda: conviene saber poY- qué a
las vezes soñamos cosas que nunca vimos nin oylnos.
S
Algunas vezes soñamos cosas que nunca las vimos nin las oymos, e la
razón e causa d'esto es que, maguer non ayamos v7sto aquellas cosas en
que soñamos, enpero avremos visto sus partes o algunos de sus
10 prinçipios, así commo si soñamos que veemos chimera, esto es algunt
animal conpuesto de muchos animales, comino que toviese cabeça de
onbre e el medio cuerpo de león e otro medio cuerpo de cavallo, el qual
animal, puesto que nunca fue en el mundo, enpero por aver visto sus
partes en otros animales, de aquellas partes la fantasía faze inuchas
15 vezes las tales conposiçiones o divisiones falsas, por quanto las otras
potençias están dormeçidas e atadas, e la fantasía estonçe 11a lugar de
sopnar e fantasear semejantes cosas que nunca fueron nin son nin serán,
por quanto non están las otras potençias despiertas e dispuestas pai-a la
guiar e refrenar, e por tanto non es de maravillar de semejantes sueños.
20
2 G om. e absoluçión, LS soluçión, N absoluçión; LS saber qué
14 G en otras animalias; G partes de la
1 S G conposiçiones e divisiones
17 G fueron visión nin





















Respuesta de la sesta demanda: conviene saber por qué a las vezes
soñatnos cosas diversas e apartadas que non conçiertan la una con la
otra.
S
Algunas vezes soñamos cosas diversas e apartadas que non conçiertan
la una con la otra, en tal manera que algunas vezes soñamos que veemos
10 onbres e luego súbito soñamos que veemos cavallos, e así semejante de
otras figuras que non conçiertan la una con la otra, a lo qual
respondiendo dezúnos que la causa d'esto es el movimiento del fulno 0
vapor que sube a la cabeça, poi- quanto quando este vapor se entl-epone
entre la memoria e las virtudes sensitivas a las vezes se inueve mucho
1 S de una parte a otra, por lo qual resçibe figuras diversas mudándose de
figuras de onbre a figĝra de león o de cavallo e a otra qualquier figura;
por la qual mudaçión se causa la diversidat de las ymágilles e figuras
que paresçen dormiendo, segunt que por experiençia veemos muchas
vezes en la mudança de las nuves, que a las vezes nos paresçe una nuve
20 de una figura e luego súbito nos paresçen de otra figura e luego se muda
en otra figura, lo qual se causa del movimiento que se faze en la región
del ayre segunt que se causa en el vapor que se levanta a la cabeça,
commo dicho es.
2 GLS demanda que es por
10 S qúe veemos onbres e luego súpito soñamos que vemos onbres e luego súpito..
12 GLS fumo e vapor
14 G se mueven
1 G LS a figuras




















Respuesta de la séptima delnanda: conviene saber si son suellos las
altercaçiones e arguinentaçiones que fazen los onbres quando duei-tuen.
5
Respondiendo a la séptima question, dezimos que, por la lnayor parte,
en los varones discretos e bien regidos non son sueños, lnas antes son
verdaderos entendiiuientos, por quanto a las vezes el entendimiento
10 humano mejor discurre e lnayores cosas falla e entiende quando el
onbre duerme que quando vela; e así mesmo la potençia e virtud
estimativa e fantasía estonçe inejor faze e produze sus abtos e
operaçiones, quando los sesos o sentidos eYteriores están encogidos e
atados que non quando están sueltos, e la causa d'esto es po1- quanto
15 despierto o velando están los sentidos exteriores ocupados, lo qual
enpacha mucho las operaçiones de la fantasía e ymaginativa e
estimativa, por lo qual muchos onbres quando quieren ymaginar e
entender en cosas altas se ponen en lugares escuros e apartados, pol-que
los sentidos exteriores non sientan cosas exteriores en que se puedan
20 ocupar.
7 G dezimos por la mavor
11 G la potençia estimativa
13 LS sesos e senridos
18 L enter en cosas
^
Respuesta de la octava questión: conviene saber qu^^l es la causa por














Respondiendo a la octava questión, dezimos que por e^periençia se
falla que algunos se levantan dormiendo e fazen tales abtos e obran
10 tales cosas commo si estoviesen despiertos, en tanto que algunas vezes
andan dando golpes por las paredes e otras vezes fieren a los onbres e
aun fállase averlos muerto; e aquesto se causa e prosçede de la potençia
que llamamos fantasía, por quanto, segunt dicho avelnos, más
sueltamente faze sus operaçiones dormiendo el onbre que velando, en
15 tanto grado que algunas vezes son fallados andar de lugar en lugar
aquellos que fueron e son çiegos desde su nasçinĝento, e fazen otros
semejantes movimientos e operaçiones, lo qual todo pl-osçede de la
soltura de la fantasía. Enpero dezimos que estos tales non fazen aquellos
auctos e movimientos por vía e orden çierta así commo los que están
20 despiertos, segunt por experiençia se falla que inuchos de los tales,
queriendo ferir a otros, andan feriendo las paredes e los postes e a las
vezes los lechos en que duermen; de lo qual paresçe en los tales auctos
non ay çertenidat, e si alguna vez açertasen, aquello se deve atribuyl- al
caso e fortuna, segunt más largamente paresçerá en el tractado que
^ L sueñar (sic)
3 G a esta octava
16 IS aquello




















copilainos de la fortuna, e esto mesmo se deve dezil- de los que fueron e
son çiegos desde su nasçimiento.
Enpero es aquí de saber que aquéllos que dormiendo se levantan
S andan a caça por las montañas, e algunas vezes van a lugares remotos
con propósito de fazer algunt mal o bien, segund por erperiençia se falla
aver acaesçido en algunas provinçias, espeçialmente en el Reyno de
Inglaterra, la causa d'esto non proçede de prinçipio intrínseco, segunt en
los otros sueños, cnas ante, fablando theologahnente, proçede de los
10 spíritus malignos, a los quales es dado poder para afligir e fatigar los
malos para que cunplan dormiendo aquellas cosas que despiertos desean
conplir e acabar; por quanto, segunt dize el comentador, e as ŭ^ mésmo
Aristótiles en el libro Del dormlr e despertar, quales cosas queremos,
tales cosas fablamos e tales las soñamos.
15
8 G e la causa




















Respuesta de la novena questión: conviene saber cómmo pueden las
potençias sensitivas resçebir las ymágines e figuras que están en la
imaginativa e en la memoria, pues que las dicllas potençias est:án
5 entonçe encogidas e atadas, commo dicho avemos.
Respondiendo a la questión novena, dezimos que verdat es que, al
10 tienpo que el onbre duerme, las potençias sensitivas están encogidas e
atadas, segunt di^imos en el capítulo del doi-lnir, pero este encoginliento
e atamiento se entiende para que non puedan resçebir ymágines e
figuras de parte de fuera, pero bien las puede resçebir de partes de
dentro, conviene saber, las ymágines e figuras que están conservadas en
1 S la memoria e en la imaginativa, en las quales estonçe la fantasía faze sus
operaçiones, aunque non resçibe ymágines e figuras de parte de fuera.
4 G imaginativa e figuras e en
9 G Respuesta a la
12 NGLS pueden
13 C. de parte de




















Respuesta de la dezena questión: conviene saber si suelian las
animalias así coYnmo los onbres.
S
Respondiendo a la dezena questión, dezimos que por experiençia
continua veemos que las animalias sueñan, pel-o sus sueños non son nin
pueden seer tan çiertos conuno los sueños de los onbres por dos razones:
10 la primera, porque puesto que tengan las potençias e^teriores que
tienen 1os onbres, que son los çinco sesos corporales, e así mesmo tienen
las otras potençias interiores, que son el seso común e la ymaginativa e
la estimativa e la memoria e la fantasía, pero non tienen estas potençias
tan perfectarnente commo los onbres; puesto que por virtud d'ellas
15 sueñen lo que sueñan segunt la perfeçión d'ellas, pero porque su
perfeçión non es ygual a la perfeçión de las potençias sensitivas que
tienen los onbres, por tanto los sueños de las animalias non pueden seer
tan çiertos commo los sueños de los onbres. La segunda causa es por
quanto las animalias non tienen ánima intelectiva, la qual muchas vezes
20 es causa de la çertinidat de los sueños por quanto ella res4zbe influenç^ias
de la inteligençia agente, que vulgarmente se dize ángel, las quales
influençias en alguna manera reververan e traspasan al ánilna sensitiva,
lo qual se puede entender por esta seluejança: poniendo dos veriles en
sendos pies el^ uno çerca del otro, o dos espejos que sean çecalados de
14 G virtud d'ellos
18 G om. sueños
22 G traspasan del ánima





















amas partes, se fallará por e^periençia que las figuras que se debuxan
en el uno le traspasan e se debuxan así mesrno en el otro que esta çerca
d'él, así por semejante las influençias que vienen del ángel al ánima
intelectiva, redundan después a las potençias sensitivas; e por esta
S causa los sueños de los onbres son más çiertos que los sueños de las
animalias por la razón suso dicha.




















Respuesta de la questión honzena: conviene saber si vienen los suelios
a los onbres por revelaçión divinal o si proçeden de las causas naturales.
S
Respondiendo a la questión honzena, dezilnos: non enbargante que
algunos de los epicurios, así commo Simónides e sus sequaçes, afirmaron
e determinaron que los sueños solamente proçedían de los prinçipios
10 divinos, esto es de Dios, e non de las causas naturales, pero la verdat es
que non todos los sueños son revelaçiones di^^inas, lo qual claramente se
muestra por quatro razones: la primera, porque, segunt de^imos
respondiendo a la questión pasada, las animalias sueñan por quanto
tienen ánilna sensitiva, e çierto es que a las anilnalias non les vienen
15 revelaçiones divinas, por lo qual paresçe que non proçeden todos los
sueños de prinçipios divinos. La segunda razón, por quanto, segunt
paresçe de las cosas antedichas, la sçiencia sabida en los sueños de las
cosas advenideras es natural e non por revelaçión divina, etc. La terçera
razón por quanto los onbres aunque son viçiosos e de Inala vida non
20 de^an por eso de sopñar, e a estos tales non les enbía Dios semejantes
revelaçiones. La quarta razón, por quanto áquéllos acaesçe soñar mucho
que tienen conplisión e natura para formar muchas ymágines e figuras,
COn1Iil0 son sañudos e malencónicos, segunt de suso declaramos
7 G honzena conviene saber si vienen los sueños por revelaçión divinal dezimos
8 LS epicarios; G secaçes
12 L dezimos, S diximos
14 LS tienen ánima, NG tiene
18 G natural non




, respondiendo a la questión terçera. Por lo qual paresçe que non todos los

















causas naturales, e asy lo deterniina el philósofo en el terçero libro 1_^
sopno e vrg111a, e así niesmo ^lberto l^^iagno en el commento que fizo




















Respuesta de la questión dozena: conviene saber si acaesçe pecar en
los sueños.
S
Respondiendo a la questión dozena, deziinos que non inteiviene
pecado en los sueños, lo qual se muestra por est:a razón: por quanto en el
pecado se requiere libertad de la voluntad, la qual non se dize estal-
10 libre salvo quando proçede el juyçio de la razón, el qual juyçio en lvs
sueños non está libre por quanto este juyçio depende de las operaçiones
de las otras potençias sensitivas, las quales en el sueño están encogidas e
atadas coYnmo dicho avemos. E commo todo pensamiento de nuestro
intendimiento tiene prinçipio e nasçimiento de los sentidos o sesos
15 corporales, los quales estonçe están atados, por tanto el juyçio de la
razón non puede seer çierto e derecho, e por consiguiente tanpoco la
libertad de la voluntad; de lo qual resulta que en los sueños non
podemos pecar nin tanpoco meresçer.
20 Enpero es aquí de noctar que en los sueños puede acaesçer señal de
pecado o de meresçimiento, por quanto muchas vezes son causa de los
sueños las imaginaçiones buenas o malas que los onbres piensan e
imaginan estando despiertos; onde señal e causa de ineresçimiénto es
quando acaesçen a los onbres algunos sueños, los quales se causan de los
25 buenos pensamientós e ymaginaçiones en que los onbres contenplan
9 G voluntad de la qual





















estando despiertos, lo qual se confirma por Sant .agostín a los doze
capítulos sobre el Génesl, onde dize que es señal de ineresçimiento
quando los sueños proçeden de la buena afeçión e deseo en que el
ánilna se ocupó estando velando. Así mesmo se prueva esto por
S Salamón, el qual estando dormiendo fizo petiçión a Nuestro Seiior e
inpetró la sabiduría segunt se escrive en el segundo libro Pat^alipómeno
capítulo primero, sobre el qual paso dize Sant Agostúz que Salamón
sirvía e aplazía al Señor por lo qual meresçía remuneraçión, la qual
remuneraçión non la meresçió en el sueño salvo por el buen deseo que
10 primeramente avía; así mesmo es ésta determinaçión de Santo Tomás en
el quarto de las Sentençias, a las nueve destinçiones, artículo quarto,
questión primera. Así mesmo es deterYninaçion de Pedro de Tarantasio
en la sobredicha distinçión, onde determina que en el sueño non puede
aver pecado salvo aficçión o señal de pecado, la qual afiçión e señal de
15 pecado se causa de los torpes pensainientos que pi-oçeden estando
despiertos; onde aquí es de notar que los torpes pensamientos non
solamente se dizen por seer de cosas torpes e desonestas, pot-que aLU1
d'estos tales pensamientos algunos pueden seer buenos, ansí commo
quando el sabio piensa en algunas cosas torpes para las leer o pi-edical- o
20 disputar, pero propiamente se dize torpe pensamiento quando contiene
en sí torpedat e desonestidat sy en el pensamiento interv-iene delitaçión
e consentimiento de la voluntad. E por tanto, la poluçión que acaesçe en
sueños, si proçede de flaqueza natural o de algunt desordenamiento de
11 G capitulo quarto
12 G Pedro de Tharantasia
13 G onde determinan
14 IS om. la qual.......pecado





















comer e bever, non enpacha la comunión o çelebrar a los saçerdotes si
neçesario les fuere de çelebrar, pero enpáchase si el tal sueño depende
de los torpes o desonestos pensamientos que pensó estando despierto 0
velando, por quanto ésta es más de aborresçer que la primera, que
S depende de alguna desordenança, por quanto es Illuy difíçile tener
sienpre regla çierta en el comer e bever; ansí lo determina Santo Thomás
en el quarto escripto de las Senrençlas, en la distinçión susodicha
questión segunda.
10 Sy por aventura alguno quisiese arguyr contra esto diziendo que en
el sueño_ bien pueden los onbres meresçer e así mesmo pecar, por
quanto el que duerme algunas vezes consiente en los torpes sueños e
algunas vezes non consiente, e segunt esto quando consiente e
condesçende en el torpe sueño peca e así mesmo meresce quando non
15 consiente en los torpes sueños, a esto se puede respondér que verdat es
que los que duermen algunas vezes consienten en los torpes sueños e
algunas vezes non consienten, enpero por qu'el juyzio de la razón
dormiendo non está libre, lo qual paresçe por quanto en los tales sueños
sienpre entreviene falsía en alguna manera, por quanto dormiendo non
20 están los sentidos del todo libres nin por consiguiente el uso del libre
alvedrío. Por ende, agora consienta agora non consienta, quanto en sí es
nin peca nin meresçe por consentir o non consentir en los torpes sueños:
1 C. e de beber
3 GLS torpes e desonestos
10 LS por ventura
14 LS om. mesm.o
15 S pue responder
16 LS om. consienten.......vezes





















ésta es determinaçión de Santo Thomás en el quarto scripto de las





















Respuesta de la questión trezena: comjiene saber si los sueilos son
causas e señales de las cosas advenideras.
5
Respondiendo a la questión trezena, segunt la determinaçión de
Aristótiles en el segundo libro ^ sopno e v7gllia, dezimos que los suelios
algunas vezes son causa e algunas vezes señales de las cosas
10 ádvenideras, e algunas vezes acaesçen por caso e fortuna. Digo primero
que algunas vezes son causa de las cosas advenideras, esto es, qLtando el
omne se mueve a fazer alguna cosa o a non la fazer por causa de los
sueños que le acaesçen: estonçe dezimos que el sueño es causa de fazer
la cosa o de non la fazer, por quanto causa se dize aquella donde a1gL111t
15 efecto 0 operaçión se sigue, así commo dezimos que entreponerse la
tierra entre la luna e nuestra vista, aquella interpusiçión es causa del
epclise de la luna, e así mesmo quando se interpone la luna entre el sol e
nuestra vista, aquella interpusiçión de la luna es causa del epclipse del
sol, e así mesmo el podresçimiento de los umores es causa de la fiebre.
20 Por esta manera, en nuestro propósito, algunas vezes los sueños son
causa de algunas cosas advenideras, así commo si un onbre soñó qLie se
afogava en el río, sy el día siguiente oviese- de caminar, ante rodeara
grant e^paçio que pasar el vado, por tal manera que el sueño fue causa
de non pasar el ryo. E por esta manera paresçe claro lo que dexúlios, que
12 G por caso de
16 G aquella interposiçión de la luna es
21 G commo vi un onbre
















muchas vezes los sueños son causa de algunas cosas advenideras pai-a
que se fagan o para que non se fagan.
Lo segundo, dezimos que algunas vezes los sueños son señales de las
S cosas advenideras aunque non sean causa d'ellas, ca señal se dize
aquello que significa alguna cosa aunque non sea causa d'ella. Ansí
commo dezimos que la asperura o la amargura de la lengua es señal de
fiebres, e así mesmo soñar que traga fiel amarga es selial que la fiebi-e le
verná muy presta, por quanto estas señales proçeden de la disposiçión
10 del cuerpo e pujamiento de los umores. E por esta vía se falla que
muchas vezes los sueños son señales de algunos açidentes que acaesçen
en los cuerpos, lo qual Galieno prueva por este enxenplo siguiente: dize
que él vio un onbre que soñó que le lançavan en el vientre pez ardiendo,
e se quemava en aquel fuego de la pez, e aquesto era por quanto tenía
1 S en el vientre mucha cólora adusta negra ençendida, e cómmo se levantó
del sueño lançóla de sí e luego fue libre; e dize Galieno que esto le
acaesçió veer muchas vegadas por experiençia. E ansí paresçe por lo suso








Lo terçero, dixe que los sueños algunas vezes non son causa nin
señales de las cosas advenideras salvo que vienen por caso e fortuna.
Así commo acaesçe caminando Pedro que se eclipsa el sol, el caminar de
Pedro non es causa del epclipse de sol, nin el epclise del sol non es causa
6 G causa d'ellas ca........causa ( repite)
8 G fiebre e así
17 LS muchas vezes; L e ansí pareçe e ansí pareçe
2^ GLS eclipsi del sol
^
. Ĵ 3
del caminar de Pedro, salvo que concurrieron por caso e fortuna, segunt
que más largo declaramos en el Tractado de caso e fortuna, así, en
nuestro propósito, acaesçe que si alguno sueña que se vee en alguna
grant batalla, e después le acaesçe que de fecho se falla en alguna pelea,
S aquella pelea le acaesçe por asçidente e por caso e fortuna, e por tanto
non es de afirmar que aquel sueño fuese causa nin señal de aquella
pelea, salvo que vino por caso e fortuna; palabras son formales del
philósopho en el dicho libro De sopno e vig^lia e así lo determina Santo
Thomás en la Secunda Secunde a las XCV questiones artículo sesto, e así
10 mesmo lo determina Alberto Magno en el terçero libro De sopnv e
vigilia.
3 G propósito e acaesçe
4 G después de fecho le acaesçe que e ve e falla en
S G o por caso





















Respuesta de la questión XIIII: conviene a saber si los suelios son
señales demostrativas de las cosas advenideras contingentes que
proçeden de la voluntad
S
A esta questión se deve responder que algunos sueños antiguamente
fueron señales demostrativas de las cosas contingentes advenideras,
10 segunt que se lee del sueño del Rey Faraón e del sueño de
Nabucodonosor e del sueño de Joseph e de otros muchos; enpero los
sueños que en estos tienpos acaesçen non devemos entender e creer que
son señales de las cosas advenideras; non enbargante que algunos de los
sabios antiguos afirman que muchos sueños son señales de las cosas
1 S contingentes advenideras, espeçialmente el comentador, en el cominento
que fizo sobre el libro De sensu e sensato, dize que non ay onbre que
alguna vez non le venga algunt sueño que sea señal demostrativa de
algunt bien o mal advenidero. E los tales sueños commo estos non
proçeden de la naturaleza del onbre, segunt que vienen los sueños sobre
20 dichos, mas antes proçede por revelaçión de alguna intelligençia, segunt
lo dize e determina el comentador en el dicho libro, por quanto nuestro
Señor Dios muchas vezes mediante la intelligençia agente revela a los
buenos e a los malos aquellas cosas que les han de acaesçer; de los
quales sueños ay algunos onbres interpetradores e declaradores, para lo
2 GIS conviene saber
3 L a a,S d'esta
19 G om. segunt.........dichos







qual son naturalmente dispuestos, segunt lo determina el dicho
comentador. Los quales onbres tienen muy sobtil la potençia e virtud de
la fantasía para conparar e apropiar los sueños a las cosas advenideras
segunt la semejança e diferençia d'ellas, e tal fue Joseph, el qual
S interpetró el sueño de Faraón la qual interpetraçión ares ió e se, p ç

































Respuesta de la questión XV: conviene saber si es cosa líçita juzgai- e
divinar por los sueños.
S
Respondiendo a la questión quinzena, dezimos que prenosticar o dezir
por los sueños las cosas advenideras acaesçe en quatro maneras: la
primera, por razón natural, e por esta vía se puede conosçer e saber
10 todas las cosas advenideras que están en potençia en sus causas; e tales
cosas conveniente cosa es dezirlas, e aquesto propiamente non se llama
divinaçión, segunt que adelante diremos en el capítulo del dev7nar. Lo
segundo, acaesçe saber e dezir las cosas advenideras por la disposiçión e
conplesión corporal, commo fazen los phísicos, segunt de suso di<^imos.
15 Lo terçero, acaesçe saber las cosas advenideras por revelaçión de Dios
mediante alguna intelligençia que vulgarmente se llama ángel, segunt se
lee de Joseph a los quarenta capítulos en el Génesl, e de Daniel en el
segundo capítulo, los quales por revelaçión divinal veyan señales de las
cosas advenideras e denunçiávanlas e esponíanlas al pueblo. Enpero nin
20 por esto non se deve dar fe a los sueños, salvo si por tal çertinidat
fuesen çertif'icados que eran revelaçiones divinas, ca Joseph nin Dapniel
non ponían esperança en los sueños salvo que esponían a los otros
aquello que les era revelado, segunt paresçe en los libros dé suso
nonbrados. Lo quarto, acaesçe prenosticar e dezir las cosas advenideras
8 NGLS acaesçen























por revelaçión o ylusión de los spíritus malos teniendo con ellos fechos
çiertos contratos e conveniençias, e de aquí non se deve esperar salvo
mentira Quia mend.^,l est et pater elus. E tal divinar non es líçito, antes
es superstiçioso, e por eso es defendido en el Levítlco a los diez e nueve
S capítulos: "^Von vbservabitls sopnla", e asy mesmo es defendido en el
D^uteronomio: "IVvn invenlatur ln te qu1 observet svpnla", que quiere
dezir "non sea entre vos otros alguno que guarde los sueños", conviene
saber, teniendo contrato con los malos espíritus o poniendo esperança en
los sueños. Todo esto es determinaçión de Santo Thoinás en la Secunc^.^
10 secunde a las XCV questiones artículo se^to.
3 1V illiçito, GLS liçito; G mas antes
6 LS observetur sopniam quiere





















Respuesta de la questión XV I e postrimel-a: conviene saber en qué
manera se podrá conosçer quáles sueños son verdaderos e quáles son
falsos; e de aquí resultará en quántas e quáles lnaneras son los sueños
S engañosos. E aqueste capítulo es mucho de noctar por quanto es quasi
summa de toda esta materia, la qual será entendida por el que este
capítulo notare e entendiere.
10
Respondiendo a esta questión postrimera, e primeramente es a saber
que el sueño verdadero se podrá conosçer en esta manera: que
comúnmente viene çerca de la mañana, después de çelebrada la
digestión, quando los basos d'ella están ya delgazados e sotiles, en tal
15 manera que non enpachan tanto a las potençias de fazer sus operaçiones.
Otrosy el sueño verdadero non viene sobre las cosas pensadas despierto.
Eso mesmo el sueño verdadero comúnmente non viene a onbres bovos
salvo a onbres asentados e de buen juyzio e bien regidos, e non
gargantones nin enbriagos. Así mesmo el sueño verdadero non viene
20 quando el cuerpo está indispuesto por pujança de algunt humor. Otrosy
en el sueño verdadero el que le sueña queda muy pensoso e espantado
del tal sueño, de lo qual non acaesçe cosa en el sueño mintroso. Esto es lo
que se falla para conosçer quando los sueños son verdaderos.
4 L fal falsos; LS aquí resulta
5 LS om. e; IS de notar mucho
11 G postrimera primeramente
14 G ya delgados





















Agora queda saber por quántas e quáles maneras se conoçerán
quando son falsos e engañosos, çerca de lo qual dezimos que la causa del
engaño que acaesçe en los sueños una es, conviene saber, tomando la
^ semejança de la cosa por la cosa propia, y esto se causa por quanto el
S ánima non juzga con una mesma potençia la realidat de la cosa e la
semejança de la cosa, ca la realidat de la cosa juzga con la razón, e la
semejança de la cosa juzga con la fantasía o con la ymaginativa o con la
estimativa, e por tanto estas potençias juzgando por sí solamente las más
vezes se engañan, e estonçe juzga verdaderamente quando en su juyzio
10 interviene la razón, lo qual se podrá entender e conosçer claramente por
estos en.^enplos siguientes: el primero en^enplo es que nos veemos
juzgando con el seso de la vista que el sol non es mayor que un pie, pero
interviniendo la razón del sabio en este juyzio conosce e entiende qu'el
sol es mayor que toda la tierra, e este engaño de la vista se causa por la
15 grant distançia que es entre el sol e la vista, pero commo la razón
speçialmente del sabio sea potençia muy alta e de grant virtud, aunque
la distançia del sol sea tan grande, puede conosçer e conosçe que el sol
es mayor que toda la tierra. II segundo enxenplo es que nos veemos.
- muchas vezes que la tierra se mue^^e quando nuestra vista
20 primeramente se mueve de otra cosa, del qual movimiento causado en la
vista se causa en nosotros que nos paresçe que la tierra se mueve, así
commo quando alguno pasando algunt río del movimiento del agua se
causa movimiento en la vista, e del movimiento de la vista se causa que
3 G sueños es; LS conviene a saber
5 LS om. e la semejança de la-cosa
6Gom.ela
9 GLS engañan, N engaña; LS om. e; GLS en su juyzio, N el su juyzio
10 LS razón con lo qual





















le paresçe que la tierra se handa en derredor, de lo qual se falla algunos
aver peligrado, espeçialmente aquellos que tienen el çelebro flaco; así
mesmo paresçe esto a los que están en el navío que se mueve
presurosamente, del qual movimiento del navío se causa movimiento en
S la vista, e de aquel movimiento causado en la vista se causa que paresçe
al que va en el navío que se mueve toda la tierra. Pero juzgando por la
razón, en tales movimientos conosçeremos que aquel juyçio de la vista
es falso e que la tierra non es movible, e aquesta falsedat se causó en la
vista por el primer movimiento que en ella se fizo del agua corriente o
10 del navío. Ansí por esta vía se causan los engaños en los sueños,
espeçialmente por una causa primera e prinçipal e después por otras
tres causas segundas menos prinçipales.
La causa primera e prinçipal donde se causa el engaño de los suelios
1 S es por quanto dormiendo, quando los sueños acaesçen, está atado el
juyzio de la razón, e así mesmo los propios sentidos, segunt de suso
deximos, por lo qual estando suelta la fantasía e non teniendo freno que
la guíe juzga e afirman las semejanças de las cosas seer las cosas propias;
e permanesçe en aquel engaño fasta que después velando, enterviniendo
20 el juyzio de la razón, que está ya suelto, conosçe la verdat de lo que es o
non es, espeçialmente si el juyçio de la razón es de varón sabio e
discreto, ca si es de varón liviano e indiscreto muchas vezes permanesçe
en el engaño del sueño pasado. La causa porque dormiendo está atado el
? GLS en los tales
8 LS se causa
10 G esta vista se
11 G om. e después...........prinçipal
18 L et; IS afirma





















juyzio de la razón segunt de suso di^imos, es por quanto dormiendo el
vapor húmido sube a la cabeça e çierra el poro por donde las ymágines
e figuras de las cosas acostunbran pasar al uso de la razón, y estonçe,
estando suelta la fantasía, toma las ymágines e figuras de las cosas por
S las cosas propias. E aquesto mesmo acaesçe comúnmente en todos los
locos, e por esto judgan e afirman las cosas que les ocurren a la fantasía
por cosas propias e verdaderas, así commo si de fecho en el sei- toviesen
realidat.
10 La segunda causa, que es de las segundas menos prinçipales, ^^iene de
pasión que acaesçe a la ánilna, así commo de temor o amor o todo junto,
causado en el ánima del soñante; e aquesta pasión de temor o amor trae
e representa a la fantasía la forma de aquella cosa que teme o ama o
desea, segunt dize Catón que lo que cada uno ama o desea aquello vee en
15 los sueños, e de aquí nasçe que aquel que soñando vee lo que desea se
alegra mucho en el tal sueño e siente grant delectaçión, e así mesmo
aquél que en los sueños vee lo que teme siente d'ello grande paboi- e
. espanto. La terçera causa menos prinçipal es la semejança del humor
que reyna en el cuerpo del que sueña, la qual semejança se paresçe a lo
20 que sueña, así commo quando reyna en alguno la flema, que desçiende
de la cabeça a los dientes, sueña estonçe la persona que sienpre beve, e
así mesmo el colérico sueña que está en fuego, e por esta vía se puede
exenplificar por los otros humores, segunt de suso lo posimos más por
2 GLS vapor humido, I^t venido; LS porro; L por dende
7 LS commo de fecho .
10 LS segundas causas menos
12 G pasión de amor o themor





















estenso. La quarta causa menos prinçipal es la confusión e obscuridat del
vapor que sube al çelebro por el movimiento presuroso que faze, el qual
movimiento es causa que non se puedan bien disçerner e distinguir las
ñguras e ymágines de las cosas, segunt que de suso posimos en.^enplo
S del que se mira en el agua que está queda cómmo puede bien ver su
figura, la qual non puede bien disçerner e distinguir quando en el agua
se faze grant movimiento.
Así que paresçe d'estas cosas suso dichas que quatro son las causas
10 del engaño de los sueños: la primera e prinçipal es el atainiento de la
razón, la segunda es la pasión que acaesçe a la ánima de temor o de
amor, la terçera es la disposiçión del cuerpo, la quarta es la confusión e
espesura del vapor que sube a la cabeça. Estas cosas suso dichas dize e
determina Alberto Iviagno en el commento que fizo sobre el libro I^
15 sopno e vigiUa, capítulo séptimo, las quales bien conosçidas e entendidas
ningunt varón discreto non deve dar fe nin poner esperança en las
visiones que paresçen en sueños nin tanpoco en las que paresçen
velando: por quanto las que paresçen en sueños son engañosas por las
causas suso dichas, e las que paresçen velando o estando despiertos
20 comúnmente se causan por alguna lesión o enfernledat que viene en
alguna o algunas de las potençias interiores; por lo qual la fantasía
queda suelta, e las otras potençia o potençias, por estar apassionadas e
enfermas, non la pueden resistir e guiar, e por tanto faze sus j ĝyçios
falsos, los quales juyzios torna a representar al seso común, e el seso
6 G om. non
^ 7 S se se faze
18 IS son engañosos





















común las representa a la vista e a los otros sentidos, en tal manera que
aquellos que tienen aquellas virtudes e potençias por tal vía dañadas les
paresçe que veen aquellas falsas visiones que representa la fantasía, e
puesto que las tales visiones o apariçiones segunt verdat non tienen ser
S real, pero ellos creen que tienen seer, e así lo creen e afirman. E quien
bien quisiere e sopiere mirar a las tales personas luego conosçerá en
ellas que padesçen alguna pasión en las dichas potençias. E de aquí se
causa por la mayor parte que algunos enfermos, quando están en el
articulo de la muerte, commo se les van dañando las dichas potençias,
10 dizen e afirman que ven visiones de diversas maneras, aunque las
menos vezes es verdat.
E aquestas visiones les acaesçen por parte de temor e amor, commo
dicho es, por quanto la fantasía les representa aquellas cosas que mucho
15 temen o mucho aman; e por esto algunos dizen que veen estonçe algunos
malos spíritus, porque les temen, e otros dizen que veen algunos santos
e santas, porque tienen amor e devoçión en ellos e con ellos: esto es
fablando naturalmente. Pero nin por esto non es de negar que en el tal
artículo non ayan apareçido e parezcan a los enfermos algunas visiones
20 por misterio de Nuestro Señor, segunt los méritos o deméritos de los que
están en tal artículo, e así mesmo a los que están sanos, pero esto
acaesçe muy raro. E por tanto, quando alguna persona dize e afirma que
4 GLS visiones o operaçiones
9 G les va dañando
10 G áun las menos
13 S vezes visioneĉ ( en L"vezes" está tachado); GLS acaesçe
16 GLS los temen
19 G aya paresçido; LS paresçido
21 G^ están arriculo mortis
















vee las tales visiones, agora esté enferma, agora esté en posesión de
sana, los discretos luego deven aquí usar del juyzio natural, conviene
saber, que las tales visiones e apariçiones son operaçiones de la fantasía,
fasta tanto que sea visto e examinado por sabios muy perfectos que
5 sepan examinar e conosçer de que parte vienen las tales visiones: ca si
perfectos sabios lo examinan, luego conosçerán si las tales visiones
proçeden e dependen de las causas susodichas o por vía miraculosa; pero
fasta seer fecho el dicho examen, non por cada un letrado salvo por
sabio perfecto commo dicho es, non se de^^en aprobar en ninguna
10 manera. Ca non en vano canta la Eglesia de cada dia en un yno que dize:
"Fantasma notis decldat", e así mesmo en otro yno donde dize: "Procul
recedant sopnia et nocrum fantasmata, etc"; non las llama aquí visiones
nin apariçiones salvo fantasmas, que quiere dezir operaçiones de la
fantasía; e notablemente fueron aquellos ynos hordenados que se digan
1 S en las conpletas por quanto estos fantasmas acaesçen más de noche que
de día, por quanto a las personas temerosas les paresçe que veen
aquello que temen, por quanto así commo lo temen así lo representa la








E de aquí proçede por la mayor parte que muchas personas dizen que
veen aytones e duen de casa e trasgo, lo qual es burla sin ningunt
fundamento de existençia nin tanpoco de aparençia causada de parte de
2 LS sano
4 G por lós sabios
10 G en un igna: Fantasma
13 S apariçiones de la fantasía
15 GIS estas fantasmas





















fuera; ca puesto que algunas cosas paresçen a la vista e non son aquello
que el vulgo juzga, así commo las señales de fuego que paresçen en la
altura del ayre que el vulgo llama estrellas o cometas corrientes o
saltantes o estantes, puesto que non sean estrellas nin lo que el vulgo
S afirma pero tienen seer real e son algo de parte de fuera. E otras cosas
ay que se representan a la vista e non tienen ser real salvo quanto
paresçe a nuestra vista, pero non es ansy: así commo el çerco que
paresçe en el sol e en la luna, el qual çerco non está ally nin tiene ser
real, salvo quanto paresçe a nuestra vista, segunt que a las vezes nos
10 paresçe que está çerco en la candela quando arde, non enbargante que
en ella non ay tal çerco salvo parençençia sola que se representa a
nuestra vista, lo qual se causa del medio que es el ayre e de la luz, e
puesto que las tales cosas non tengan ser real, pero tienen alguna causa
que emana del cuerpo çeleste refulgente e del medio que es el ayre. Mas
1 S las visiones e apariçiones susodichas nin tienen ser real, commo las
señales que se muestran en la altura del ayre, nin tienen aparençia de
parte de fuera, commo el çerco del sol e de la luna e de la candela, mas
solamente tienen el ser que se causa de parte de dentro por las.
operaçiones fantásticas. E si non fuese por la grant proliYidat que d'ello
20 se requería e recresçía, bien se podría mostrar por muchas razones
claras e magnifiestas, que son quasi entendimientos primeros, que todas
las más d'estas visiones e apariçiones son frívolas, e non ay en ellas ál
salvo la operaçión de la fantasía.
2 IS vulgo que juzga; G paresçe
7 S om. ansí
9 LS om. real ^
12 LS del movimiento que
13 GLS puesto que las, N om. que; G tengan fee real; G pero en ellos tienen
15 LS más visiones





















Por tanto, dexando esto para en otro lugar por quanto esto bast<^
agora para nuestro intento, humillmente suplico a tu Alteza que non des
fe nin lugar a las tales cosas fasta ser fecho el dicho examen por pei-sona
5 que lo sepa fazer, commo dicho es, e después de fecho el tal examen, si
fuere fallado las tales visiones ser milagrosas, estonçe es de dar toda fe e
favor segunt fuere el caso. Ca ante del tal examen cosa desonesta e
vergoñosa es dar fe e poner devoçión en las tales cosas, si por ventura
emanan de las operaçiones de la fantasía por la manera susodicha.
10
E por quanto las personas que se trabajan por saber las cosas
advenideras non solamente presumen de las saber e juzgar por las
visiones e apariçiones de los sueños, mas así mesmo se trabajan e
presumen de las saber por vía de adevinança e de agiieros e de profeçía,
15 (por quanto estas tres espeçias e con los sueños que son quatro, todas
tienden e son a un fin, conviene saber, para saber e juzgar las cosas
advenideras), por causa d'esta conveniençia que tienen que son todas a
un fin, por tanto, inçidentalmente es cosa conveniente poner aquí un
capítulo en que se declare qué cosa es profeçía e adevinança e agiieros, e
20 en qué concuerdan e en qué se diversan. E puesto que para perfecta
declaraçión d'estas materias se requería alguna prolixidat pero segunt
nuestro intento bastará lo que aquí se dirá.
4 G om. por persona......examen
S L commo dichos, S commo dicho he
7 G e todo favor
15 G tres espeçies
1 G LS conviene a saber






















S Declaraçión qué cosa son profeçia, agiieros e adevinança.
Ya se diYO en el capítulo pasado cómmo estas quatl-o espeçias, que
10 son sueño, profeçía, adevinanç^a, agiieros, todos concuerdan en el fin, por
quanto el fin d'estas quatro cosas es para saber las cosas advenideras, e
por quanto en muchos libros, donde algunos doctores fablan d'estas
quatro espeçias de saber, non se falla en ellos la causa e razones
naturales donde proçeden, salvo en el libro De sensu e sensaro2 que es el
15 postrimero libro que Aristóteles fizo en la Philosofia 1Vatural= donde
propiamente se tracta esta materia, parte en el texto, parte en los
glosadores d'él; en el comento del qual dize el comentador A^^en Ruyz
que estas quatro maneras de saber todas concuerdan en el fin, commo
dicho es, por lo qual Aristóteles non fabló así expresamente en las otras
20 tres commo fabló en los sueños, e la causa, segunt dize el dicho
commentador, es porque todas tienen un fin, e así mesmo, por quanto
las otras tres se usan pocas vezes e en pocos lugares e de pocas gentes, e
los sueños son muy comunes a todos los onbres e en todos tienpos; e dize
5 iS profeçia e agiieros .,
10 LS adevinança e agiieros
13 GIS espeçies de saber; GIS las causas
18 IS om. todas concuerdan



















que la diferençia entre estas cosas es una segunt el vulgo pero otra es
segunt la verdat.
El vulgo afirma que los sueños proçeden de parte de los ángeles e de
S las cosas que los onbres han pensado estando despiertos, e aquesto non
es sienpre verdat, ca muchas vezes vienen los sueños sobre cosas non
fabladas nin pensadas, segunt paresçe por la soluçión de las questiones
pasadas. Eso mesmo, el vulgo cree que la adevinança viene de parte de
los malos spíritus, e que la profeçía viene de parte de Dios, e así mesmo
10 cree el vulgo que los agiieros vienen de parte del caso e fortuna
ministrado por Dios. Pero la verdadera diferençia que ay entre estas
cosas es ésta, conviene saber: que los sueños vienen e proçeden dé las
causas de suso por estenso dichas; la profeçía, segunt común
determinaçión de los doctores cathólicos, viene de buena parte, conviene
1 S saber, quando a Nuestro Señor plaze revelar algunas cosas advenideras
mediante alguna persona ydónea que para ello escoge; e puesto que esto
tal se diga divinar non es pecado pues viene por permisión e misterio de
Nuestro Señor. Pero las otras espeçias de divinar, que son presumir de
saber e fablar las cosas advenideras, todas son pecado mortal, salvo si
20 los juyzios de las tales cosas se fazen en cosas que tienen causas
naturales determinadas, segunt diremos en el postrimero capítulo,
donde fablaremos de las cosas advenideras que se pueden saber ante
que vengan. ^
4 G om. parte de los ángeles e de
8 L qua la ^
10 G parte de caso
13 G e la profeçia
^ 14 G doctores c^nónicos
16 G ello se escoge

















Agúeros propiamente se llama en latín "augurlum", el qual se dil^nía
del garrito o del gorgear de las aves, por quanto los que usan de agiieros
toman del gorgear o del canto de las aves señal de bien o de mal, segunt
5 los juyzios de los agoreros. Otros dizen que agorar quiere dezir aorar, por
quanto los agorel^os escogen oras e días e tienpos para fazer sus
operaçiones. E todo se puede bien dezir, por quanto los que usan de
agĝeros tanbien se guían por los tienpos commo por las señales de las
aves e de las otras animalias, e así mesmo por las señales que en sí
10 mesmos acaesçen. E para mayor conosçimiento d'ello es de sabel^ que los
agiieros, prinçipalmente los que d'ellos usan, los guardan e acatan en
tres maneras: la una, en las cosas que acaesçen en ellos meslnos, así
commo quando estornudan o entrepieçan e en otras cosas semejantes; la
otra manera, los acatan en los tienpos, por quanto escogen días e oras e
1 S tienpos para fazer lo que quieren, para lo qual dizen que unos días son
convenientes e otros aziagos; la terçera manera, los que d'esto usan
acatan en agueros mirando e acatando los encuentros que se les
representan así de onbres commo de aves commo de animalias, e
los cantos e los buelos d'ellas. E quanto a las señales que ellos mesmos
20 acaesçen, así commo entrepeçar o estornudar, qualquiera que de tales
2 G agiiero; LS llamar en latín
2 GLS diriva
4 S tanto de las aves
5 L lo agoreros
7 GLS usan, N usa
10 G conosçimiento d'ellos
11 Lŭ los d'ellos ^
14 LS los que acatán; LS om. por quanto....tienpos
16 N inconvenientes, GLS convenientes
17 LS o catan; G los agiieros que
18 N om. así de onbres commo de aves commo de animalias; LS d'ellos; LS e quando;





















cosas toma señal e faze juyzio de agiiero bien muestra que no tiene sano
juyzio de onbre, ca el estornudar tiene sus causas naturales donde
proçede, conviene saber, poi^ causa de algunt humor causado en el
cuerpo humano, e el que dexa de juzgar por las causas naturales e judga
S por antojo bien se muestra seer falto de juyzio. Eso mesmo, si alguno
sale para yr librar algunt negoçio, e entrepieça en comienço del camino,
non deve aquí seer juzgado otro agĝero salvo que non mira por do va, e
lieva los pies baxos e topa en alguna piedra, e a estas causas deve seer
atribuydo e1 entrepeçar e non a otro agiiero.
10
E quanto toca a la observaçión de los tienpos, la qual los agoreros
guardan para fazer sus fechos, esta observaçión en una manera non es
pecado, antes es permisa, así commo non sangrar nin purgar en la
conjunçion de la luna, e así mesmo guardar tienpos para plantai^ e
1 S enxerir árvoles e senbrar simillas e cortar madera; talés observaçiones
commo éstas son permisas, e non es pecado de guardar los tales tienpos
para las cosas semejantes, por quanto ay razones e causas naturales por
las quales esperimentalmente paresçe que trahen grant pro las tales
observaçiones de tienpos. E aquesto non se faze nin trae pro por cosa
20 que toque al tienpo en quanto tienpo, salvo por causa de las influençias
e operaçiones que los cuerpos çelestes obran en los tales tienpos. Ca el
tienpo en quanto tienpo es cosa homogénea, e tal es la una parte qual es
la otra, e tal es la parte qual es el todo, esto es en quanto tienpo, ca
tanbién es tieripo un día commo otro, e tanbién es tienpo una ora commo
25 un año;. lo qual es claro e conosçido a los que saben qué cosa es tienpo,
7 LS non mira salvo que non mira; LS por donde va
18 L grandes pro; G grant provecho





















en lo qual alargaría algunt tanto salvo porque esta materia del tienpo a
los que non tienen prinçipios es tan dura de entender que si non
fuese por palabra biva non la podrían entender, pero est:o basta a
nuestro propósito.
5
Quantó a la terçera manera de los agĝeros, conviene saber, que
guardan en el encuentro de las animalias e en el buelo e canto de las
aves, es mucho de maravillar de los onbres, a quien Nuestro Señor dio
juyzio e razón, non considerar commo el encuentro de las animalias e el
10 canto de las aves les acaesçe por caso e fortuna, e quiérenlo ellos aplicar
a las causas naturales. E fazen juyçios neçesarios en cosas que non tienen
prinçipios nin causas determinadas, salvo que saliendo alguno de casa
estornudando quebrósele despues la pierna o acaesçiole otro desastl-e
alguno, de ally faze juyzio universal que qualquiera que saliere de casa
15 estornudando se le quebrará la pierna o le recresçerá otro desastre
alguno; e así mesmo si alguno va a fazer algunt fecho e encuentra a
alguna animalia o ave que le parezca contraria segunt la vanidat de sus
pensamientos, si después continuando su camino le acaesçe algunt.
desastre, de allí faze juyzio universal que cada vez que encontrare las
20 tales animalias o aves le ha de acaesçer algunt desastre.
E d'esta parte se levantaron las tales vanidades e abusiones, lo qual
todo nasçe e se causa por falta de juyzio, ca el que onbre fuere razonable
juzgará que las tales animalias e aves naturalmente andan por el canpo
2 GLS ^ que si non fuese por palabra biva non la podrían entender, N om.
7 S tanto de las
13 G acaesçió otro
15 LS le quebrantara





















a buscar sus mantenimientos, e pasando el onbi-e encontrolas pol- caso e
fortuna. E si después le acaesçió algunt desastre non lo deve atribuyr al
encuentro de las animalias o de las aves, nin deve así mesmo fazer
^ juyzio general de aquel encuentro singular, ca el que tal juyzio faze non
S es onbre nin deve seer llamado onbre, salvo si le llamaren por nonbi-e
equérvoco, commo al que esta pintado en la pared: ca el onbre non es
onbre por otra cosa salvo por la razón, e por tanto aquel que de^a la
razón e faze tales juyzios vanos que non se pueden fundar por razón,
éste tal non deve seer llalnado onbre salvo por la manera susodicha. E
10 por tanto el mayor color sobre que fundan los agoreros es que, saliendo
de casa quando van a fazer algunt fecho, fazen oraçión a Nuestro Señor
que les muestre alguna señal por donde se guíe en su viaje: e rogar a
Nuestro Señor que los conserve e los guíe bueno es, pero creer que luego
Nuestro Señor les envía por señal o mensajero al lobo o raposo o corneja,
15 o qualquier otra tal cosa, esto es vanidat e non tiene fundamento en
razon nin escriptura, salvo en la vana e falsa opinión, la qual non tiene
otro fundamento salvo del ritu de los gentiles. Por lo qual, los tales
agiieros e observaçiones son mucho reprovadas a los fieles christianos e
defendidos en la Ley Levitica XIX "Non augurabimini" , segunt más
20 largamente lo determina Santo Thomás en el Secunda Secunde, e así
mesmo lo determinan Pedro de Tharantasia sobre el quarto de las
Sentençlas e Alexandre de Ales en la segunda parte de su Summa.
3 G fazer así mismo
6 G commo aquel que
7 S om. e por tanto aquél que dexa la razón
12 IS se guíen























5 Agora nos queda saber qué cosa es divinar e por quánto este nonbre
es general así a los juyzios de los sueños commo a la profeçía e agiieros e
a las otras artes superstiçiosas por las quales los onbres se trabajan e
presumen saber las cosas advenideras. Por tanto sería nesçesario alai-gar
algunt tanto la materia en esta parte, de lo qual segunt la materia se
10 recresçeria grant proli^idat. Pero si todavía a tu alteza pluguiere que se
copile un tractado de todas las espeçias del divinar, donde entran todas
las artes mágicas o superstiçiosas, fazerse ha segunt tu Señoría lo
enviare mandar.
15 E para la presente especulaçión basta saber qué cosa es divinar, lo
qual determina e declara Sant Agostín en el libro De Docrrina Chr-istiana
donde dize que divinar es usurpar la presçiençia de las cosas
advenideras, la sabiduría de las quales pertenesçe solamente a Nuestro
Señor Dios; e por quanto la tal sabiduria pertenesçe a la divinidat, por
20 tanto los que d'esto usan son llamados "divinos" porque quieren usurpar
lo que a la divinidat pertenesçe. E por tanto sienpre es pecado mortal
salvo en dos casos: el uno, quando las cosas advenideras se dizen por
spíritu de profeçía, pues lo ^tal viene por permisión e misterio de Nuestro
Señor; el otro caso es quando algunos fazen juyzios en tales cosas que
25 tienen causas naturales determinadas por donde se pueden saber e





















juzgar ante que vengan, así commo los eclipses del sól e de la luna e las
otras cosas semejantes, segunt que más por estenso lo determina Santo
Thomás en el Secunda Secunde, e Alexandre de Ales e Pedro de
Tharantasia en los libros de suso nonbrados.
5
De lo qual todo resulta que trabajar por saber las cosas advenideras
es pecado mortal, salvo aviendo respecto a lo que viene por lnisterio
divino o a lo que proçede e depende de causas naturales determinadas.
Enpero por quanto muchos fingen e se estienden a fablai- e juzgar de las
10 cosas advenideras, afirmando que lo saben naturalmente, lo juzgan por
causas naturales determinadas. Por que tu Señoría conozca e entienda si
fablan verdat, e non ayan causa de pervertir tu alto entendimiento e
alterar tu voluntad, por tanto enxeriré aquí por fin d'este tractado un
capítulo muy preçiado e muy deseado, el qual, sy le tovieres sienpre
15 presto en tu memoria, por él podrás saber e juzgar si dizen verdat o
falsía los que te fablaren de las cosas advenideras.
1 LS si commo
10 LS e lo juzgan
13 IS enxery; G aquí fin
14 G preçiado muy deseado





















Capítulo final: quáles cosas advenideras se pueden saber e quáles son
inposibles de ser sabidas ante que vengan.
S
II comienço e sabiduría de las cosas advenideras se pueden considerar
en dos maneras: la primera, considerando las cosas en sí meslzlas non
aviendo respecto a sus causas, e por esta vía non se pueden saber, nin
10 de los onbres, nin de los ángeles; e la causa d'esto es por quanto las cosas
advenideras, en quanto futuras o advenideras, aún non tienen ser en sí
mesmas, e aquella cosa que non tiene ser non puede seer conosçida. E
sólo Nuestro Señor Dios conosçe las cosas advenideras en sí mesmas en
quanto futuras e advenideras, lo qual se puede provar en tres maneras
15 fablando theologalmente: conviene saber, por auctoridat e por razón e
por semejança.
Primeramente, se prueva por auctoridat Saplençie VIII: "Scit ante
quam fiant", quiere dezir: "Nuestro Señor sabe las cosas ante que sean", e
20 así mesmo san Pablo ad Romanos IIII capítulo dize: "Vocat ea que non
sunr sicut ea que sunt", quiere dezir: "Nuestro Señor nonbra las cosas
que non son así commo las que son". Lo segundo, se prueva esto por
razón en esta manera: commo el entendimiento de Nuestro Señor sea e
es eterno, entiende e conosçe todas las cosas, non por respecto de
2 LS final de las ŝosas
7 LS puede considerar
8Soendos
9 LS ^e puesta vía






















pretérito nin de futuro, salvo segunt que todas las cosas prinçipalmente
son presentes e se representan a su eternal entendimiento; en tal
manera que el entendimiento divino conosçe e entiende e acata todas las
cosas así commo presentes, por quanto las vee en su eternidat la qual
S sienpre es e todas las cosas conprehende e entiende. Así mesmo vee e
entiende e conosçe todas las cosas, donde paresçe claramente lo que
provar queríamos. Terçeramente, se prueva esto mesmo por tal
semejança: los ofiçiales en su ánima tienen las formas de las cosas que
pertenesçen a sus ofiçios, por tanto las tienen ante que las fagan, así
10 commo el carpentero, ante que faga la casa, la sabe e la tiene figurada en
su coraçón, ca de otra guisa non la podria nin sabría fazer; e aun después
de fecha, puesto que se queme o se pierda en otra qualquier manera,
sienpre queda la forma de la casa en el ánima del carpentero; e asy en
nuestro propósito, Nuestro Señor, que es criador e fazedor de todas las
15 cosas, las sabe e conosçe ante que las faga, e puesto qué algunas d'ellas
se pierdan e corronpan, sienpre queda la sabiduría d'ellas en su intelecto
eternal.
Así mesmo se puede esto entender por otra tal semejança:
20 considerando que alguno esté en una torre tan alta que juntamente vea
a todos los que pasan por el camino, non considerando nin aviendo
respecto que los unos han pasado e los otros están por pasar quanto al
que los mira desde la torre, aunque por respecto de los que pasan
^ G om. así commo.....todas las cosas
5,6 LS om. conprehende........las cosas; NG entiendose
7 LS om. esto mesmo
£ C. om. los ofiçiales.........que alguno esté
17 LS intelecto eterno
20 G Asi commo sy uno estando en una torre























algunos sean pasados e otros estén por pasar: e los que deba^o de la
torre están non veen salvo los que pasan çerca d'ellos, e por tanto juzgan
que unos son pasados e otros por pasar, pero el que está en la torre alta
todos los vee e son a él presentes, e los sabe e conosçe segunt que son en
S sy mesmos. E aquesta es propia señal de divinidat, segunt lo dize Ysaías
a los doze capítulos "Anunçiate que ventura sunt in futurum et sciemus
quod dll estis vos", quiere dezir: "dezidnos las cosas advenideras e por
aquí sabremos que soys dioses".
10 La segunda manera, se pueden considerar e saber las cosas
advenideras en sus causas, çerca de lo qual es de notar que conosçer las
cosas advenideras en sus causas non es otra cosa salvo conosçer la
inclinaçión que tienen las causas para produzir aquellos efectos e
operaçiones, segunt que conosçemos en los árvoles quando están
15 dispuestos a produzir sus fructos. E las cosas advenideras vienen e
emanan de sus causas en tres maneras: primeramente, algunas de las
cosas advenideras vienen e emanan de sus causas sienpre e
neçessariamente, por quanto las tales cosas están deternúnadas en sus.
causas, e por tanto pueden ser sabidas e conosçidas en sus causas; así
20 commo podemos saber que el sol neçesariamente naçerá mañana, por
quanto está asy determinado en sus causas. La segunda manera, por
dónde se pueden saber algunas de las cosas advenideras que proçeden e
emanan de sus causas, non sienpre commo las susodichas, salvo muchas
vezes: e aquestas tales non se pueden saber por çertenidat e causas
6 IS sciemus quia;
7 G estis nos
15 N om. fructos





















determinadas salvo por conjecturas, conviene saber, por algunas señales,
segunt que los phísicos conosçen la sanidat de los enfermos. Por ende,
querer conosçer e saber las cosas advenideras que son deterlninadas en
sus causas, las quales acaesçen e vienen sienpre o por la mayor parte
5 segunt dicho es, esto tal non es pecado, por quanto el tal saber non es
salvo por vía natural. Ca juzgar que del huevo salirá pollo, non es pecado
fazer tal juyzio, por quanto sabemos que el pollo está en sus causas
determinadas, las quales causas son el huevo e el calor de la gallina. Por
ende, non acaesçe pecar en tal caso, salvo quando fazellios juyzios de las
10 cosas advenideras que non tienen causas determinadas.
Otra terçera manera es de querer saber las cosas advenidel^as
aquellas que propiamente non tienen causas determinadas, e aquestas
tales solamente las sabe Nuestro Señor Dios e aquellos a quien Él las
15 quisiere revelar. E los que se trabajan por saber las tales cosas quieren
usurpar la sabiduría que solamente pertenesçe a la divinidat, e por tanto
el vulgo los llama "adevinos", por quanto presumen saber las cosas que a
sólo Dios pertenesçen, así commo aquellas que solamente proçeden de la
voluntad. Ca todo discreto puede entender si es posible por vía natural
20 saber lo que proçederá de la voluntad del Santo Padre o de qualquier
rey o prínçipe, o de otra qualquier persona, e si le farán bien o mal, o si
será con ellos prosperado e otras cosas semejantes, las quales, commo
non tengan causas algunas determinadas para se poder saber, salvo la
1 iS conviene a saber
3 G por ende conosçer
5 G om, por quanto..........perado; L non es non es
10 LS cosas determinadas; G determinadas por quanto presumen saber.
14 G Dios aquellos






















voluntad sola, la qual non sabe nin puede saber sinon sólo Dios, el qual
la conosçe e inclina donde le plaze; por tanto los que de tales cosas fazen
juyzios determinados non solamente non deven ser creydos, mas deven
ser penados, segunt en los derechos e en las leyes d'este reyno se
S contiene, por quanto presumen usurpar la presçiençia que a sólo Dios
Nuestro Señor pertenesçe.
E los que semejantes juyzios fazen engañan a los sinples, faziéndoles
entender que por sus nasçimientos se puede saber las tales cosas, e non
10 se niega que sabidos verdaderamente los nasçimientos bien se pueden
por ellos saber e conosçer algunas causas remotas, las quales non bastan
nin pueden bastar para que por ellas pueda alguno fazer juyzios
determinados de las cosas que proçeden de la voluntad de los onbres.
Enxenplo: pongamos por caso que conozcamos las causas intrínsecas e
1 S extrínsecas de una ropa, las quales causas son quatro, conv^iene sabei-,
material e formal, efiçiente e final. La material es el paño, la formal es la
forma o figura de la dicha ropa, la efiçiente es el sastre, la final es el
vestir; puesto que estas causas sean sabidas, nin por eso se sigue que
por ellas se puede saber quién vestirá aquella ropa, ca bien puede ser
20 que algunt señor mandase fazer ropas para dar a los suyos o para las
dar a pobres: puesto que determinase en su voluntad o non determinase
a quién daría cada ropa, non podemos por las dichas quatro causas
2 LS conosçe e entiende e inclina
11 LS cosas remotas
12 LS por ellos ,
i^ LS cosas intrinsecas ( en L conegido sobre "causas" )
16 G material per formal, LS materia e formal
18 LS om. sabidas




















conosçer e saber a quién daria cada ropa, o quién la vestirá, por quanto
esto proçede solamente de la voluntad del señor que las mandó fazer. E
por este exenplo se podrá conosçer cómmo es inposible saber las cosas
advenideras que proçeden de la voluntad. E pues estas causas non
S bastan, mucho menos puede bastar lo que muchos burladores fazen
entender a los ignorantes, conviene saber, que por puntos o quistiones e
por astrolabio les dirán lo que les ha de acaesçer en qualesquier fechos
particulares advenideros que proçeden de la voluntad. Estas cosas en
este capítulo contenidas determina Santo Thomás en tres libros:
10 primeramente, en el segundo de las Sententias, en la distinçión VII
artículo II°, asy mesmo en la primera parte en la questión LV II artículo
3, asy mesmo lo determina en las questiones que se llaman De malo en
la terçera questión.
15
Por ende, Rey Christianíssimo, este capítulo deve estar sienpre
prompto en tu memoria, por el qual bien entendido podrás açeptar o
desechar las cosas advenideras quando te fueren fabladas a tu Señoria;
la qual si en algunas cosas de las contenidas en este tractado dubdare,
20 preguntándolas a sabio perfecto soy çierto que te las fará entender por
palabra biva, ca por seer la materia de tan alta especulaçión non puede
por escriptura seer más declarada. E señaladamente dixe que se deve
preguntar a sabio perfecto, ca non seyendo tal podría seer, por^ non lo
entender, que en su declaraçión o reprehendiese lo que es de loar o lo
25 declarase en tal sesó que non fiziese al propósito.
1 GIS quien dará
19 N om. en este tratado


















Et S1C est f1n1S preSentlS tI'aCratUS. GratlaS Omnlpotelltjj ^e0 ad Cu1I2S
gloriam et honorem et honorem e servicium tue çelsitudinis omniam
supradicra presupono foredicta correctione Ecclesie e fide cat^iolica
S semper salva.
1-5 N sic.
2 G om. Et sic est........salva; G Deo gratias et nunque senper. B"(de letra moderna)/ =de el





















Variantes del capítulo final en el Tra ^ado de la
Divinança.
5
M se sirve de la copulativa "y" en lugar de "e" en la mayoria de los casos.
75.7 NGLM Para lo qual es a saber que las cosas
75.9 M om. nin
75.11 N om. en quanto futuras o advenideras
10 75.15 M conviene a saber; ME por autoridad por razón
75.18 M.om. Sapiençie VIII
75.19 M qua fiant; M quere dezir; M Señor ve las cosas
75.20 M om. Ad Romanos IIII capítulo dize
75.21 M om. sunt; M que sum
15 75.23 G om. sea
75.24 E e entiende
76.1 M nin futuro; M om. todas
76.2 M en la manera
7G.3 M y cata
20 76.4 M en su eternal
76.5 L e entiende, E entiendose
76.7 L om. mesmo por tal semejança, M om. mesmo; ME semejança que
los
76.8 M tienen en su ánima; M las formas formadas las formas de las
25 cosas quiero dezir que los ofiçiales y artífices en la mente tienen
formadas todas las cosas....






















76.10 M om. la sabe e; G la tiene guardada
76.11 M en su mente, E en su ánima; M de otra manera; M la podría
fabricar y fazer
76.12 M queme y se pierda
5 76.13 M queda forma; M en la mente del artífice asy, E carpentero asy; N
asy mesmo, L mesmo
76.20 L está; GE vea todos; M todos que pasan
76.23 M mira de la torre
77.4 G om. e conosçe ,
10 77.5 M dize el Propheta: Aunçiate..
77.7 M quia dii; G istis vos
77.10 M se puede
77.12 M las inclinaçiones
77.1 S NGLME fructos
15 77.18 L las cosas están
77.20 M om. nesçesariamente
77.22 M om. de las
77.17 M de las causas naturales digo de sus causas no siempre .
78.1 N por via de conjecturas; M conv7ene a saber
20 78.3 L querer e conosçer
7 8.6 M por la via; M saldrá pollo
78.10 NME fazemos juyzio
78.13 M aquellas propiamente
7 8.1 S M quiere revelar
2 5 7 8.18 G aquellos que
78.22 M prosperados o no




















79.1 M om. la; M non saben
79.2 M inclina a donde
79.4 M juizio determinado
79.6 M pertenesçen
S 79.8 M cosas fazen
79.9 NME pueden saber; M algunas cosas
79.10 M se puede
79.11 M om. por ellos; M cosas remotas
79.17 M om. nin pueden bastar
10 79.13 L om. de los onbres
79.14 M om. exemplo; N extrínsecas
79.15 M om. causas
79.16 LE material formal, M forma efiçiente; L om. la material
79.17 G forma e figura; GE om. dicha
15 79.19 N se pueda
79.20 M dar a sus criados
79.21 E e puesto
80.1 GE saber por las dichas quatro causas; NGME dará; M e a quién
80.4 M advenideras saber
20 80.5 M pueden bastar
80.6 M conviene a saber; ME que con puntos e quistiones o..
80.7 M por astrología; G qua ha
80.10 M om. en la distinçión VII artículo II
80.11 M om. en la questión LV II artículo 3
25 80.13 (NGM llegan hasta aquí, L continúa hasta 76.8)
80.13 L om. te























Las notas hacen referencia al número de página y reriglón. Para las
obras más citadas se siguen las ediciones relacionadas a continuación:
Alberto Magno, Opera omnla, Ed. Augustus Borgnet, París, Vivés, 1890-
1899, 38 vols.(De anlma, vol S; Parva naturalia, vol 9; Summa de
homine, vol. 3 8 ).
Alejandro de Hales, Summa thevlogrca, Lugduni, [s.i.], 1515-1516, 4 vols.
Aristóteles, Opera diuersa, Lugduni, Theobaldi Dagani, [s.a.].
- Parva naturalia, Aristoielis L1br1 4mnes, .Ad Animallum cognitlonem
attinentes. Cum Averrois Cordubensis varlis .in evsdem cvmmentariis,
Venetiis: apud Iunctas, MDLXII.
- Acerca del alma, Ed. Tomás Calvo Martínez, Madrid, Gredos, 1978.
- Acerca de la generación y la corrupción. Tra tados breves de his iorra
natural, Introducciones, traducciones y notas por Ernesto La Croce y
Alberto Bernabé Pajares. Mad.rid, Gredos, 1987.
-Acerca de1 cielo. ^vleteorológicos, Int., trad. y notas por Miguel Candel,
Madrid, Gredos, 199b.
Pedro de Tarantasia, In IV libros Sententiarum Commentaria, Tolosae,
Arnaldum Colomerium, MDCLII.
Tomás de Aquino, Opera omnia, Paris, Librairie philosophique J. Vrin,
1989 (^n N libros Sententiarum, vol. 1; Quesbones drsputatae, vol. 3).




















1.3 Lope de Barrientos recibió el obispado de Cuenca en 1445 y lo
ostentó hasta su muerte. II rey Juan II fallece en 1454, luego 1445 y
1454 son las fechas límite para la redacción de los ti-es tratados
(Tratado de caso y fortuna, Tratado del dorrrúr y Tratado de la
dlvinança) en los que este encabezamiento se repite. Este prólogo se
caracteriza por su concisión y por la reducida ponderación de la figura
del rey y su deseo de conocer (a diferencia de los grandes elogios que
resultaban frecuentes en escritores coetáneos).
1.11 Hay una constante autoreferencia: al tratado previo ( Tratado de
caso y fortuna), y al siguiente tratado al final de éste ( Tra tado de la
divinança). La cohesión interna entre las tres obras es muy profi.inda.
2.20 Qué era lo que "los ángeles en cuanto ángeles" podían conocer a
diferencia de los hombres, preocupó a los teólogos y Santo Tomás le
dedica bastante atención, entre otros lugares en la cuestión 57, ar. 3
de la primera parte, en las cuestiones de su Sun^ma Theologlca
dedicadas a la naturaleza de los ángeles y a la profecía.
3.9 Aristóteles incluyó tres pequeños tratados sobre estos temas entre
los denominados Parva naturalia: Acerca del sueño y la vigllia, Acerca
de los ensuerios, Acerca de la adivinación por el sueño. Barrientos




















3.9 Aristóteles confirere al corazón un papel esencial en su inodelo
fisiológico: en él radica y desde él se emite al calor a todo el cuerpo,
frente al cerebro que es por naturaleza frio.
3.14 Alberto Magno describe el proceso, entre otros lugares, en su
comentario ^esonino, lib. I, t. I, pp. 131-132.
3.20 Aristóteles, Acerca del sueño, 457 b 25.
4.5 Aristóteles, Acerca del sueño, 458 al.
4.9 Aristóteles, Mereorológicos: se refiere frecuentemente a los procesos
de evaporación y condensacion a lo largo de los diversos libros, entre
ellos el capítulo 6 del libro N: "Licuefacción y solidificación".
4.1 S La comparación con los leños aparece en varios textos, como en
Acerca del sueño 457b19.
4.21 La mención procede de Alberto Magno, quien muy a menudo hace
referencia a Avicena. La descripción de la digestión aparece
repetidamente en la obra de Aristóteles y en sus comentaristas. Entre
otros lugares figura en De somno, lib. I, t. I, p. 129.
5.18 II concepto de spiritu.s es posterior a Aristóteles y se incluye aquí
a partir de sus comentaristas. Sobre la compleja historia de este





















7.3 Gomia: sinónimo de "tarasca", hace referencia a una figura
monstruosa que se incluía en las procesiones del Corpus. Ésta mención
y la del Victorial son ^ las primeras apariciones del término
documentadas en castellano.
7.11 y ss Estas señales aparecen en Aristóteles, Acerca del sueño 457a, y
en Alberto, D^ somno lib. I, t. II, cap. V III, pp. 1 SO-152.
7.15 Aristóteles, Acerca del sueño, 456b32-33, y Alberto, I?esomno, lib.
I, t. II, p. 149.
7.22 Aristóteles, Acerca del sueño, 456b30 y 457a15, y Alberto, Acerca
de1 sueño 457a, y en Alberto, De somno lib. I, t. II, cap. VIII, pp. 1^0-
152.
8.11 Aristóteles, Acerca del sueño, 456b30, y Alberto, loc. cit
8.15 Aristóteles, Acerca del sueño, 457a1, y Alberto, loc. cit.
8.19 Aristóteles, Acerca del sueño, 457a20 ss, y Alberto, loc. cit
9.2 Aristóteles, Acerca del sueño, 457a5, y Alberto, loc. cit.
9.11 Aristótelés, Acerca del sueño, 457a20 ss, y Alberto, loc. cit





















10.8 Aristóteles, ltifeteorológicos, lib. I, 347b y ss (cap. 12: "II granizo" )
11.13 Aristóteles, Acerca de la generación y la corrupción, lib. II, cap. X,
336a33, p. 113.
11.21 Sobre los cuatro humores puede verse el apartado dedicado en el
estudio.
12.4 Aristóteles, Meteorológicos:, libro IV, cap. 6: "Licuefacción y
solidificación".
13.19 Alberto, De somno, lib. I, t. II, p. 154.
Letargia, según lo define Alonso de Palencia, en su Universal vocabulario
en latín y romance (Sevilla, 1490): "Es oppresión del cerebro con
olvidança e sueño" .
Apoplexia, apoplejía: ^del latín apoplexia, a su vez trasliteración del
término griego.
15.19 Para la explicación de las potencias interiores y la complejidad de
sus fuentes véase el apartado dedicado en el estudio.
16.23 Anima intelectiva, véase en el apartado correspondiente del
estudio.
17.7 Los objetos externos generan en los órganos sensibles una
similitudo o imago (Barrientos traduce como "semejanzas y figuras" ),






















percibe la inrentlo o specie de los objetos {Barrientos: "especies e
intenciones"), que es lo que permite el conocimiento sensible y el paso
a los otros sentidos interiores y grados de abstracción. El segundo
grado tiene lugar en la imaginación, el tercero en la fantasía y el
cuarto el intelecto. Este modelo proviene de Alberto Magno, véase el
apartado dedicado a este aspecto.
17.21 El ejemplo de la mezcolanza y combinación de imágenes de
hombre y caballos (centauros), para describir la imprecisión de
formas que los vapores producen durante el sueño, figura en
Aristóteles (Acerca de los ensueños, 461b20) y en Alberto Magno ( L^
somno, lib. II, t. II, p. 172).
18.10 Para el valor de la fantasía como clave del proceso de soñar
véanse los apartados correspondientes en las secciones dedicadas a la
constitución del cuerpo y el tratamiento cristiano medieval del sueño.
19.2 Para el significado de los conceptos de "semejanzas y figuras" véase
la nota 17. 7 y los apartado reseñados en ella.
19.20 La definición se ciñe al modelo descrito por Alberto Magno de
potencias mentales y su función durante el proceso. Véase el apartado
dedicado a estas definiciones en el estudio.
20.21 Esta descripción de causas corresponde a la clasificación de
sueños de Tomás de Aquino que figura en Summa, Secunda secundae,





















original y los añadidos de otras fuentes véase el apartado dedicado en
la sección relativa al tratamiento cristiano medieval del sueño.
21.7 II sueño estudiado como síntoma médico es un tema recurrente,
figura en todos los autores y representa la única vía legítima de
atisbar el futuro mediante este proceso, ya que anuncia afecciones
físicas latentes.
22.2 El Inovimiento de los cielos es otra preocupación repetida por los
estudiosos, sobre ello véase el apartado dedicado en el estudio.
22.10 y ss Números 12,6: Si quis fuerlt lnrer vos propheta Domini 1n
vlsione aparebo ei.
Génesis, 37, S-6: Accldit quoque ut vlsum somnlum referret fratrlbus
su1s: quae causa maioris odii seminarium fult Dixltque ad eos: audite
somnYUm meum quod vldi.
Daniei 2,28: ...Somnium tuum et vlsiones capltis tui 1n cublli ruo
h uiuscemodr sun i.
22.21 No se trata de la quaestío 96 sino de la 95 de laSumma theologica,
Secunda Secundae, artículo 6: "Utrum divinatio quea llt per somnia slr
illYCira".
23.17 Tomás de Aquino, In quattuor Ilbros senten^iarum, lib. II, disc. 8
dedicada a las posibilidades que tienen las entidades sobr.enaturales




















24.9 Valerio Máximo dedica un capítulo de sus Dicra ac facra
memorabilla a los sueños, pero esta mención proviene probablemente
de Santo Tomás, Secunda Secundae, q. 95, a. 3.
25.5 La referencia a Platón proviene de Alberto Magno, D^ somno, lib. I I,
t. I, cap. X, p. 191.
25.15 En Dpsomno, lib. III, t. I, p. 178 recoge Alberto Magno ideas sobre
el sueño que atribuye a Sócrates.
25.18 Ese ejemplo lo incluye Cicerón en De divinatlone, y no en Lé
natura deorum, la anécdota y la cita errónea provienen de Albei-to
Magno.
26.19 Alberto Magno, D^ somno, lib. II, t. I, cap. X, p. 191.
26.13 Alberto expone sus trece categorías de visiones (incluyendo las
del sueño) en De somno, lib. II, t. I, cap. X, pp. 190-193; sobre esta
clasificación véase el apartado dedicado en el estudio.
31 Alberto Magno, D^ somno, lib. II, t. II, cap. I, p. 170.
32-33 Aristóteles, Acerca de los ensueños, 462b1 y ss; Alberto I^iagno,
D^ somno, lib. II, t. II, cap. V, p. 175.
34-35 Aristóteles, Acerca de la adrvlnación por el sueño, 464a25-464b1;


















36 La comparación de los sueños con reflejos en el agua aparece en
varios puntos, como en Acerca de la adivinación por el sueño, 464b10:
en Alberto Magno, De svmno, lib. II, t. II, p. 175 y lib. III, t. II, p. 206.
37 Alberto Magno utilizó el ejemplo de la chimera, entre los monstruos
compuestos de imágenes de seres existentes, para describir la función
de la fantasía (I?eanima, lib. III, t. I, c. 4). La composición de imágenes
aparece aplicada al sueño en Aristóteles, .Acerca de Ivs ensueñvs,
461a20 y 461b20.
38 Aristóteles, Acerca de los ensueños, 461b20; Alberto Magno, l;^
somno, lib. II, t. I, p. 160, lib. II, t. II, p. 172 y p. 200, y lib. III, t. II,
p. 206.
39, 40 Las acciones externas realizadas por el durmiente, incluido el
sonambulismo, aparecen en el comentario de Alberto, De somno, lib. I,
t. II, cap. V, pp. 145-146, aspecto analizado en el estudio. Aristóteles
menciona a las personas que hablan en sueños en .Acerca de los
ensueños, 462a25.
41.7 Inglaterra representaba un ámbito de maravillas en la literatura
medieval española y como tal figura, por ejemplo, en la obra de
Gutierre Díaz de Games, EI Vlcrorlal.
41.13 Aristóteles, Acerca de los ensueños, 460b5 y ss.; Alberto Magno,





















42 Sobre las cuestiones relativas a la recepción de imágenes en sueños
véase el apartado correspondiente del estudio.
43 Aristóteles, Acerca de los ensueñvs, 463b10-15.; Alberto Magno, I^
somno, lib. II, t. II, p. 175.
43.21 Barrientos toma el concepto de la recepción de imágenes desde el
intelecto agente al ánima intelectiva del esquema de sueños y visiones
de Alberto Magno ("Tredecim modos quibus talis forma sigilarur !n
anima- somnlantis", De somno, lib. II, t. I, cap. X), de aquellas
categorías que represent^n la recepción de un mensaje verdadero
desde el exterior al hombre y por tanto divino, cuyo vehículo se
identifica con los ángeles, sin mayores implicaciones: de ahí
"vulgarmente se dize ángel". La posibilidad de equiparar una entidad
ángélica con el intelecto agente es un problema mucho más complejo,
que desborda lo que aquí es una mera asociación de ideas. Lo trata
Tomás de Aquino en varias obras (p. ej.: Summa, Prima pars, q. 54 a.
3, "Urrum potentia intellectiva angeli sir eius essentia", y artículos
siguientes), pero se trata de algo completamente al márgen de esta
explicación de Barrientos.
44.3-4 El ánima intelectiva como receptor de los mensajes divinos
dentro del ^hombre figura en el modelo de Alberto; concretamente






















45.8 Estas ideas de Simónides y los epicúreos las discute Alberto Magno,
D^ somno, lib. III, t. II, cap. IV, pp. 200-201.
45.12 y ss Aristóteles, Acerca de la adlvlnación, 463b10-30: Alberto
Magno, D^ somno, lib. III, t. I, cap. II, pp. 179-180.
45.24 Aristóteles, Acerca de la adivlnaclón, 464a30-464b 1: Alberto
Magno, Dp somno, lib. II, t. II, p. 170.
46.4 Aristóteles, Acerca de la adlvinaclón, 4H3b10-30: Alberto Niagno,
Dp somno, lib. III, t. I, cap. II, pp. 179-180..
48.2 San Agustín, Del génesls a la letra, XII, cap. XV, 31, p. 1217: "Luego
por causa de aquella disposición buena del alma, también en sueños
se producen asimismo algunas cosas de patentes méritos, pues
estando dormido ^ Salomón antepuso la sabiduría a todo, y
despreciando todas las cosas de este mundo la pidló al Señor: y
conforme atestigua la Escritura, agradó esto al Señor, el cual no
retardó en darle la buena recompensa pro su óptlmo deseo ".
48.7 II sueño de Salomón aparece en el II Crónlcas (Paralipomenon) 1,
1-12yenIReyes3,4-15.
48.8 San Agustín, Del génesls a la leira, XII, cap. XV, 31.
48.10 Tomás de Aquino, ^n quattuor libros Sententlarum, lib. IV,





















sit peccatum": ...Sed homo in somnls rnererl potest, sicut patet de
Salomone, qui dormiens a Domino sapieni^iae donum impetravit...
48.12 Pedro de Tarantasia, In quattuor libros Sententiarum, lib. II, dis.
XXV, q. I, ar. II: "An liberum arbltrium possrt impediri per corporYs
impedimentum ".
49.7 Tomás de Aquino, In quattuor 1lbros Sententiarum, lib. IV,
distinción 9, q.l a. 4: "Utrum nocturna pollutlo quae in somnis accidlt
si t pecca tum"
50.1 Tomás de Aquino, In quattuor llbros Sententlarum, lib. IV,
distinción 9, q.1 a. 4: " Utrum nocturna pollutio quae ln somnls accidit
si tpecca tum".
51.8 Aristóteles, Acerca de la adivinación, 462b25-463b10; Alberto
Magno, ^e somno, lib. III, t. II, cap. I-III, pp. 197-199.
51.16 Aristóteles, Acerca de la adivlnación, 462b30: Alberto Magno, Ik
somno, lib. III, t. II, p. 197.
52.5 El seguimiento del sueño como síntoma de enfermedades tiene un
apartado dedicado en el estudio.
52.7 Aristóteles, Acerca de la adivinación, 463a10-15; Alberto Magno,





















52.12 II sueño que Barrientos atribuye a Galeno aparece en Alberto
Magno, De somno, lib. III, t. II, p. 198 (atribuído a un "quidam" ); en
Alberto Nlagno, De somno, lib. III, t. II, p. 199 figura un sueño
atribuído a Galeno. Barrientos confunde ambos episodios.
52.21 Aristóteles, Acerca de la adl^rinaclón, 462b30: Alberto Magno, ^
somno, lib. III, t. II, p. 197.
53.8 Aristóteles, Acerca de la adivYnación, 462b25-4h3b10; Alberto
Magno, De somno, lib. III, t. II, cap. I-III, pp. 197-199. Tomás de
Aquino, Summa, Sec unda secundae, q. 95, a. 6.
54.10 Sobre los sueños en la Biblia véase el apartado del estudio.
54.16 No he localizado esta cita en el comentario de Alberto Magno a I^
sensu et sensato, podría ser un error de cita de Barrientos.
54.20 Esta cuestión figura en De somno, lib. II, t. I, cap. X, pero no he
localizado una cita semejante en Be sensu et sensato.
54.24 Alberto Magno, Desomno, lib. III, t. I, cap. V, pp. 183-184.
56 Estas cuatro maneras son traducción de la parte final de la q. 95, a. 6




















56.16 Sobre al identificación de la inteligencia e^terior que transmite un
mensaje al alma del durmiente con los ángeles véase el apartado
dedicado al origen de los sueños en la tradición medieval.
57.3 Juan 8,44: "Vos ^^r patre dlabolo estis: et desideria patris vestri
vultls facere. Ille homicida erat ab initio, et 1n verltate non stetit: quia
non est verltas in eo: cum loquitur mendacium, ex proprils loquitur,
quia mendax est et pater eius". Aparece esta cita a menudo, p. ej.
Alejandro de Hales, Summa, P. II, q. CLXXXIIII, De div^inatione,
membrum quartum, y en Tomás de Aquino, Summa, Secunda
secundae, q. 172, a. 6.
57. 4-6 Deuteronomio 18, 10: "Nec inveniatur in te qui lustret ^lium
suum, aut flliam, ducens per ignem: aut qui ariolos sciscitetur, et
observet somnla atque augurla nec sit maleficus." Citado en Tomás de
Aquino, Summa, Secunda secundae, q. 95, a. 4 y a. 6.
Levítico 19,26:"... Non augurablmini, nec observabitis somnla:'
57.8 La oniricrítica en cuanto que forma de adivinación implica según
Tomás de Aquino un contrato con el demonio, que en este caso es un
contrato explícito.
57.9 Tomás de Aquino, Summa, Secunda secundae, q. 95 ar. 6.
58.13 En todas las tradiciones relativas al sueño, es la mañana el mejor
momento para recibir revelación, sobre todo porque la digestión ha


















S 8.16 Que el sueño no ocurra sobre asuntos pensados durante el día es
condición indispensable en los tratados relativos al tema, pero choca
frontalmente con los ejemplos de la literatura ( lo que demuestra que
en buena medida responden a tradiciones paralelas pero distintas).
5 8.17 II hecho de que el sueño sea universal era un obstáculo repetido
(figura en el propio Aristóteles) a la hora de darle crédito.
5 8.18 Gargantones: comilones, glotones.
Embriagos: este adjetivo, del que se derivan "embriagar",
"embriaguez", etc., según Corominas ya en el 1400 empezaba a
anticuarse y a ser sustituído por "embriagado".
Se trata de la idea de que mucho comer o beber entorpece la claridad
del sueño. De nuevo se discute la calidad y disposición del soñador, lo
que es una preocupación repetida, (p. ej. figura en Aristóteles, Acerca
de la adivinaclón, 462b20 y Tomás de Aquino, Summa, Secunda
secundae, q. 172 a. 4.).
58.20 Un sueño verdadero de origen sobrenatural no puede provenir de
la condición física del soñador (véase al respecto el apartado dedicado
a las clasificaciones de sueños} .
58.21 Acude finalmente al recurso de que sea el propio soñador el que
idéntifique el sueño verdadero (por la emoción que le produce). Es la





















individuo queda como juez último {cuando eso es precisamente lo que
la autoridad religiosa pretendía evitar).
59.2 Aristóteles, Acerca de los ensueños, 460b1-25; Alberto Iviagno, L^
somno, lib. II, t. I, cap. VII.
58.12 Aristóteles, Acerca de los ensueños, 4hOb20; Alberto Ivlagno, 1^
somno, lib. II, t. I, pp. 161, 167.
59.20 Aristóteles, Acerca de los ensueños, 459b15-20; Alberto Magno,
D^ somno, lib. II, t. I, pp. 164, 168.
61.5 Alberto, L?e somno, lib. II, t. I, p. 168.
61.11 Aristóteles, Acerca de los ensueños, 460b5; Alberto Magno, Lé
somno, lib. II, t. I, p. 167.
61.14 Lib. II, n°32: "Somnia ne cures nam mens humana quod optat,
cum vigilat sperans, per somnum cernit idipsum." Distlcha moralla
cum scholis Des. Erasml Rot. (Lugduni: Apud Seb. Gryphium, 1542).
61.19 Alberto Magno, D^ somno, lib. II, t. I, pp. 16 8, 170.
62.5 Alberto Magno, De somno, lib II, t. II, p. 170, y De somno, lib III, t.
II, p. 206.





















63.10 y ss. Las visiones tenidas en el trance de la muerte, frecuentes en
las vidas de santos, fueron objeto de algunas dudas por la poca
fiabilidad de la situación física y psíquica del individuo durante tales
momentos.
64.10 En sentido extricto, el término "fantasmas" sólo describe el
resultado intermedio de la abstracción de las sensaciones, pero no es
tal el valor con que aparece en los himnos, sino el de imágenes
temíbles que asaltan al hombre (generalmente de noclze):
Breviarium Compostelanum, Fol. XXXVII v:
Hymn us
Aurora iam spargit pulum terrls dres llla bltur lucis resul ta t splculum.
discedat omne lubricum Fantasma noctYS decidat mentis reatus
subruar qulcquid tenebris horrYdum. nox attuUt culpe cadar Ut mane
llliud ultlmum quod prestolamur cernui. in lucem nobis effluat. dum
hoc canore concrepat Presta pater......
Brevlarlum Evorense, co1.305 (R 3827):
Ad Completorium. Hymnus
Te 1 ucis an te termin um rerum crea tor poscim us: Ut soll ta clemen tia sl s
praesul ad custodiam. Procul recedant somnla, Et noctium
phantasmata: Hostemque nostrum comprime. Ne polluantur corpora.
Praesta pater omnipotens. Per Iesum Christurr2 domin urrl: qui tecu.m
in perpetuum, IZegnat cum sancto spiritu. Amen.
"1Ve polluantur corpora" implica el componente sexual del problema,





















64.22 Duen de casa: de donde, por contracción, evolucionará "duende",
en su origen "dueño de casa", "espíritu travieso que se aparece
fugazmente" (Corominas, vol. 2, p. 528-529).
65.2 Quizás Lope de Barrientos se refiere a"Los meteoros ígneos" de
Aristóteles ( Nleteorológrcos, lib. I cap. 4, 341 y ss. ): "... Por qué causa
aparecen aquí y allá en el cielo las llamas ardientes, .las estrellas
fugaces y las por algunos llamadas antorchas y cabras..", que el editor
de Aristóteles identifica con los "fuegos de San Telmo".
65.8, 10 Aristóteles, Meteorológicos, lib. III, cap. 3, 372b15 y ss.: "Los
halos".
66.14 Sueños, adivinación, agĝeros y profecía (como formas por las que
el hombre pretende conocer el futuro) constituyen un extraño grupo:
los agúeros no son más que una subcategoría de adivinación; los
sueños, como medios para asomarse al futuro, pueden identificarse
con la adivinación o con la profecía, y mezclar ésta última con las
anteriores la rebaja gravísimamente. Por otra parte, se deja sin
mencionar "conocer el futuro en sus causas es posible al
entendimiento natural del hombre" (Tomás de Aquino, Summa,
Secunda secundae, q. 172, a. 1) que queda fuera del esquema. II
esquema didáctico, como en otras ocasiones, se resiente de la decisión





















67.14 De sensu et sensato no es el último libro de los Parva naturalla, y
en él no se trata de la adivinación, ni en el texto aristotélico ni en la
glosa de Alberto. No me ha sido posible identificar la obra que
Barrientos cita erróneamente y de donde probablemente proceden
otras supuestas menciones a De sensu et sensato.
67.17 Este nombre, Aben Ruiz, muy probablemente no es sino una
corrupción de "Averroes", un autor especialmente pertinente en el
presente contexto, y a menudo citado en los comentarios de Alberto
Magno a Aristóteles. Cabe mencionar que Pedro Mexía, en su S11va de
varia lección, lo cita como Averroyz (tomo I, p. 355 de la edición de A.
Castro en Madrid: Cátedra, 1989-1990).
No he conseguido localizar ningún "Aben Ruiz" en los repertorios,
incluído el de Manuel Díaz y Díaz, ^Zepertorium scriptorum l^iedli AevrY
Hlspanorum (lo más semejante que he localizado es la mención a un
"Aben Rudianus Maurus Glossator" que figura en Nicolás Antonio,
Biblioteca Hispana Vetus, t. II, p. 89, en nota).
68.4-11 Es creencia repetida, no sólo por el vulgo sino por los
tratadistas, que un sueño verdadero llega al hombre de Dios por
mediación de los ángeles, mientras que los agentes de la adivinación
serán los demonios (bien el soñador lo sepa y provoque mediente
pacto, bien sea víctima del engaño y tentación que los demonios le





















68.15 Sobre la profecía: Tomás de Aquino, Summa, Sécunda sec undae, q.
172-174.
68.18 Tomás de Aquino, Summa, Secunda secundae, q. 95 a. 1: " Utrum
divinatlo sit peccatum".
69.1 Tomás de Aquino, Summa, Secunda secundae, q. 95 a.3: I^os
pert^net generahter ad augurlum, quod dicitur a garrltu avium, slcut
ausplcium ad lnspectione avium.
69.6 Ahorar: se refiere al término "agorar" que, según Corominas, puede
proceder de "agiiero" (que a su vez lo hace de augurlum) o del vérbo
augurare, influido por la evolución de "agiiero". Lo que aquí introduce
Lope es una falsa etimología.
Sobre agiiero, en Santo Tomás, Summa, Secunda secundae, q. 95 a.3:
...Per solam conslderat7onis disposr^ionis vel motus alterius rei: quod
pertinet ad augures.
Otro de los temas obsesivos en la lucha contra las supersticiones es la
condena de la observación de los tiempos para fines no naturales. La
Iglesia tuvo una fortuna irregular en ese empeño:
La partlda se presentaba más dlfícil por eI l^echo de que, entonces, las
presiones de la naturaleza eran enormes; ya se trate de las
act^vrdades agrícolas o de la adivlnación, el movimiento Yrregĝlar del
Sol y la Luna era una necesldad v^ital más que un desaflo metafisico.
Sobre este tema, véase Schmitt, ^Iistoria de la superstición (Barcelona,
Crítica, 1992), especialmente el capítulo "II tiempo y la adivinación",





















Lope de Barrientos dedica a la observación de los tiempos la VII
cuestión de su Tratado de la divlnança.
69.11 Tomás de Aquino considera propiamente ag ĝeros sólo la
observación de los animales y de los signos en en el propio hombre
(Summa, Secunda secundae, q. 95, a. 3), pero la observación de los
tiempos tiene entidad aparte.
70.11-71.4 Véase lo referente a la observación de los tiempos en nota
69.6.
72.20 Levítico 19,26:"... Non augurabimini, nec observabitis somnia:'
Tomás de Aquino, Summa, Secunda secundae, q. 95, a. 3. Alexandre de
Hales, Summa, p. II, q. CLXXXIIII, "De divinatYOne". Pedro de
Tarantasia no trata estos asuntos en su comentario al cuarto libro de
las Sentencias, sino en el segundo; discute la adivinación en el libro II,
distinción VII, las cuestiones II ("De cognltaione daemonum", sobre las
posibilidades de conocer el futuro) y III, ar. III ("An liceat uti
daemonu.m ministerYO vel arte", sobre la adivinación).
73.10 Como se dijo, los tres tratados de Lope de Barrientos sobre las
supersticiones tienen una profunda cohesión interna. Aquí anuncia el
Tratado de la divinança.
73.1^6 San Agustín, en Sobre la doctrina cristiana, 1. II cap. XX, 30-37,
identifica y analiza las ciencias supersticiosas, pero la conocida
interpretación del término de "divinos" como aplicado a aquellos que
^
106
se atribuyen prerrogativas divinas proviene de San Isidoro
( Eiimologías, lib. 8, c. 9), y figura en la Summa, Secunda secundae, q.
95 a. 1, (que es el texto de referencia para estos capítulos del Tratado
de1 dormrr). Sobre la doctrina cristiana aparece citado en Pedro de
Tarantasia, In IV li bros Sen ten tiarum, lib. II, dis. V II, q. II I, ar. III
("An liceat uti daemonum minlsterio vel arte"), la otra obra que
Barrientos está manejando para estos capítulos, de ahí la posible
confusión.
73.25 Tomás de Aquino, Summa, Secunda secunde, q. 95, a. 1. Alexandre
de Hales, Summa, p. II, q. CLXXXIIII. De nuevo la cita de Pedro de
Tarantasia no está localizada correctamente, ya que la discusión de los
tres tipos de acontecimientos futuros ( aquellos completamente
determinados en sus causas, aquellos muy probables según las causas
naturales, y los que sólo dependen de la voluntad) y el conocimiento
que se puede tener de ellos figura en lib. II, dist. VII, q. II ("^
cognltione daemonum").
75.7 Sobre la forma de conocer de Dios puede verse Tomás de Aquino,
Summa, Prlma pars, q. 14 ("De scleniia Del" ), a. 6 y 7.
75. 18 y ss: Sabidurla 8,8: Et si multltudrnem scientlae deslderat quis,
sclt praeterlta, et de futuris aesiimat; scit versutias sermonum, et
dissolutiones argumentorum; signa et monstra sclt antequam ^ant, et



















Ep. Pablo a los Romanos 4, 17: ...(Sicut scriptum est: Quia patrern
multarum gentlum posui te) ante Deum, cui credidit, qui vlvlficat
mortuos, et vocat ea quae non sunt, tanquam ea quae sunt.
75.23 Sobre la forma de conocer de I?ios, Tomás de Aquino, Summa,
Prima pars, q. 14 ("De scientla Dei" ), a. 6 y 7.
76.8 y ss. El ejemplo del constructor (carpintero en este caso) para
explicar las causas figura en el propio Aristóteles, Flsica, lib. II. cap. 3-
8.
77.6 Barrientos sitúa incorrectamente su cita, que figura en Isaías 41 (no
12), 23: Annunciate quae ventura sunt in futurum, et sclemus quia dii
estis vos... Muy probablemente transcribe su cita desde Santo Tomás,
Summa, Secunda secundae, q. 95 a. 1, que es la fuente que sigue
preferentemente. Este versículo aparece frecuentemente en textos
que critican la adivinación.
77. 17 Tomás de Aquino, Summa, Secunda secunde, q. 95, a. 1.
78. 12 Tomás de Aquino, Summa, Secunda secunde, q. 95, a. 1.
79.4 La ley más cercana al respecto se promulgó en 1410, en la minoría
de^ Juan II ("Prohibición del uso de hechicerías, adivinaciones y
agiieros; y su pena" ) y es extraordinariamente dura: Ningunas
personas, de qualquier estado o condlción que sea, no sean osados de






















de aves, nl de estornudos, ni de palabras que llaman proverbios, ni de
suertes ni de hechlzos, ni de catas en agua ni en cristal, nl en espada
ni en espejo, nl en otra cosa lucia; ni hacer hechlzos de metal ni de
otra cosa, de qualquiera adivinanza de cabeza de hombre muerto, ni
de bestia, ni de palmada de niño, ni de muger vírgen, ni de
encan tamien to, ni de cercos, ni de ligamlen to de casados; nl cortar la
rosa del monte, porque sane la dolencia que llaman rosa, ni de otras
cosas semejantes á estas, por haber salud, ó por haber las cosas
temporales que codician; so pena que seyéndoles probado por testigos,
o por confesión de los mismos, que los maten por ello; y los que los
encubrieren en sus casas á sabiendas, que sean echados de la tierra
para siempre; y si las Justiclas no lo cumplieren y executaren, que
pierdan los o^cios y la tercia parte de los bienes: y mando que,
porque esto sea mejor guardado, que las Justicias hagan leer este
ordenamlento...^Tovísima recopilación de las leyes de España, Madrid,
1805, 6 vols (Ed. facsimilar); tomo V, libro XII, título N, ley 1-3.
79.9 No se negaba la influencia de los cuerpos celestes sobre el hombre,
especialmente en su nacimiento y a un nivel fisico. Sobre este tema,
de enorme vitalidad, se repetían las cuidadosas matizaciones. Véase el
apartado dedicado a ello en el estudio.
79.15 Una de las posibilidades legítimas de conocer el futuro radica en
conocerlo en sus causas; Barrientos considera imprescindible hacer
una concisa y eficiente descripción de las cuatro causas aristotélicas
(menos extensa que la que les dedica en su Clavis sapientiae). La























Física, lib. II. cap. 3-8 (eYplicación que reaparece casi idéntica en
Metafíslca, lib. V, cap. 2). ^
80.6 La utilización del astrolabio con diversos fines adivinatorios
resultaba frecuente, y es citada por ejemplo por Alejandro de Hales en
su Summa theologYae, Secunda Pars, q. CLXXXIIII (D^ivinatlone quYd slt
et que differentie eius).
80.10 Tomás de Aquino, In quattuor libros Sententiarum, lib. I,
distinción 7, ar. 7 ( Utrum per daemones posslt ^erl div7natlo); Summa
tl^eologlca, Prima pars, q. 57, ar. 3 ( Utrum angell cognoscant futura);
Quaestiones dlsputatae II (Questrones de malo), II (De causa peccati).
En ellos analiza las posibilidades que tienen, según su naturaleza,
ángeles y demonios de conocer el futuro en sus causas, de influir
sobre las otras entidades (concretamente sobre el hombre), y cómo y
hasta qué punto pueden los demonios servirse de esto para tentar al
hombre.
80.20 En última instancia vuelve a remitir, por encima del texto, a la
autoridad oral directa del "sabio perfecto".
q If^LIOTECA
